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Artinya: “Sesungguhnya aku Inilah Tuhanmu, Maka tanggalkanlah kedua
terompahmu; Sesungguhnya kamu berada dilembah yang Suci,




Fonem konsonan bahasa Arab yang dalam sistem tulisan Arab
dilambangkan dengan huruf, dalam transliterasi ini sebagian dilambangkan
dengan hurufdan sebagian dilambangkan dengan tanda, dan sebagian lain lagi
dengan huruf dan tanda sekaligus.
Di bawah ini daftar huruf Arab itu dan transliterasinya dengan huruf latin.
Huruf
Arab




ب Ba B Be
ت Ta T Te
ث Sa ṡ es (dengan titik di atas)
ج Jim J Je
ح Ha ḥ ha (dengan titik di bawah)
خ Kha Kh ka dan ha
د Dal D De
ذ Zal Ż zet (dengan titik di atas)
ر Ra R Er
ز Zai Z Zet
viii
س Sin S Es
ش Syin Sy es dan ye
ص Sad ṣ es (dengan titik di bawah)
ض Dad ḍ de (dengan titik di bawah)
ط Ta ṭ te (dengan titik di bawah)
ظ Za ẓ zet (dengan titik di bawah)
ع ‘ain ‘ koma terbalik (di atas)
غ Gain G Ge
ف Fa F Ef
ق Qaf Q Ki
ك Kaf K Ka
ل Lam L El
م Mim M Em
ن Nun N En
و Wau W We
ه Ha H Ha
ء Hamzah ´ Apostrof
ix
ي Ya Y Ye
2. Vokal (tunggal dan rangkap)
Vokal bahasa Arab, seperti vokal bahasa Indonesia, terdiri dari vokal
tunggal atau monoftong dan vokal rangkap atau diftong.
a. Vokal Tunggal
Vokal tunggal bahasa Arab yang lambangnya berupa tanda atau harakat,
transliterasinya sebagai berikut:
Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
--- َ◌--- Fathah A A
--- ِ◌--- Kasrah I I
--- ُ◌--- Dhammah U U
b. Vokal Rangkap
Vokal rangkap bahasa Arab yang lambangnya berupa gabungan antara
harakat dan huruf, transliterasinya berupa gabungan huruf, yaitu:
Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
ي-- َ◌-- fatḥaḥ dan ya` ai a-i
-- َ◌—و fatḥaḥ dan wau au a-u
3. Vokal Panjang (maddah)
Maddah atau vokal panjang yang lambangnya berupa harakat dan huruf,
transliterasinya berupa huruf dan tanda, yaitu:
Huruf Arab Nama Huruf Latin Nama
 َا fatḥah dan alif Ā a dan garis di atas
 َي fatḥah dan ya` Ā a dan garis di atas
 ِي kasrah dan ya` Ī i dan garis di atas
 ُو Dhammah dan wawu Ū U dan garis di atas
xContoh:
 َلَﺎﻗ - qāla
ﻰَﻣَر - ramā
 ِﻗ ْﻴ َﻞ - qīla
 ـَﻳ ُﻘ ْﻮ ُل - yaqūlu
4. Ta’ Marbutah
Transliterasi untuk ta marbutah ada dua:
a. Ta marbutah hidup
Ta marbutah yang hidup atau mendapat harakat fathah, kasrah dan
dhammah, transliterasinya adalah /t/
b. Ta marbutah mati:
Ta marbutah yang matiatau mendapat harakat sukun, transliterasinya
adalah /h/
Kalau pada kata yang terakhir dengan ta marbutah diikuti oleh kata yang
menggunakan kata sandang al serta bacaan kedua kata itu terpisah maka ta
marbutah itu ditransliterasikan dengan ha (h).
Contoh:
لﺎَﻔْﻃَﻷا ﺔَﺿْوَر - rauḍah al-aṭfāl
لﺎَﻔْﻃَﻷا ﺔَﺿْوَر - rauḍatul aṭfāl





Syaddah atau tasydid yang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan
dengan sebuah tanda, tanda syaddah atau tanda tasydid, dalam transliterasi ini
tanda syaddah tersebut dilambangkan dengan huruf, yaitu huruf yang sama




 ّﱪﻟا - al-birr




6. Kata Sandang (di depan huruf syamsiah dan qamariah)
Kata sandang dalam sistem tulisan Arab dilambangkan dengan huruf لا
namun dalam transliterasi ini kata sandang dibedakan atas kata sandang yang
diikuti oleh huruf syamsiyah dan kata sandang yang diikuti oleh huruf qamariah.
a. Kata sandang yang diikuti huruf syamsiah
Kata sandang yang dikuti oleh huruf syamsiah ditransliterasikan sesuai
dengan bunyinya, yaitu huruf /l/ diganti dengan huruf yang sama dengan huruf
yang langsung mengikuti kata sandang itu.
b. Kata sandang yang diikuti huruf qamariah
Kata sandang yang diikuti huruf qamariah ditransliterasikan sesuai dengan
aturan yang digariskan di depan dan sesuai pula dengan bunyinya.
Baik diikuti oleh huruf syamsiah maupun huruf qamariah, kata sandang










Dinyatakan di depan bahwa hamzah ditransliterasikan dengan apostrof,
namun itu hanya berlaku bagi hamzah yang terletak di tengah dan di akhir kata.











Pada dasarnya setiap kata, baik fi´il, isim maupun harf, ditulis terpisah,
hanya kata-kata tertentu yang penulisannya dengan huruf Arab sudah lazimnya
dirangkaikan dengan kata lain karena ada huruf atau harakat yang dihilangkan
maka dalam transliterasi ini penulisan kata tersebut dirangkaikan juga dengan kata
lain yang mengikutinya.
Contoh:
 َُﳍ َﷲ ﱠنِإ َو َْﲔِِﻗزاﱠﺮﻟا ُﺮ ْـﻴَﺧ َﻮ wa innallāha lahuwa khairurrāziqīn
 َنَاﺰ ْـِﻴﳌا َو َﻞْﻴَﻜﻟا اُﻮﻓْوََﺄﻓ fa auful kaila wal mīzāna
ﻞْﻴَِﻠﳋا ُﻢْﻴِﻫَاﺮْـﺑِإ ibrāhīmul khalīl
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9. Huruf Kapital
Meskipun dalam sistem tulisan Arab huruf kapital tidak dikenal, dalam
transliterasi ini huruf tersebut digunakan juga. Penggunaan huruf kapital seperti
apa yang berlaku dalam EYD, di antaranya: huruf kapital digunakan untuk
menuliskan huruf awal nama diri dan permulaan kalimat. Bila nama diri itu
didahului oleh kata sandang, maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap huruf
awal nama diri tersebut, bukan huruf awal kata sandangnya.
Contoh:
لﻮﺳر ّﻻإ ﺪﻤﳏ ﺎﻣو Wa mā Muḥammadun illā rasūl
ﺿو ﺖﻴﺑ لّوأ ّنإ سﺎﻨﻠﻟ ﻊ Inna awwala baitin wuḍi’a linnāsi lallażī bi
Bakkata Mubarakatan
ﺎﻛرﺎﺒﻣ ﺔّﻜﺒﺑ ىﺬﻠﻟ
Alḥamdu lillāhi rabbil ‘ālamīn
Penggunaan huruf kapital untuk Allah hanya berlaku bila dalam tulisan
Arabnya memang lengkap demikian dan kalau penulisan itu disatukan dengan
kata lain, sehingga ada huruf atau harakat yang dihilangkan, huruf kapital tidak
dipergunakan.
Contoh:
ﺐﻳﺮﻗ ﺢﺘﻗ و ﷲ ﻦﻣ ﺮﺼﻧ Naṣrun minallāhi wa fatḥun qarīb
Lillāhil amru jamī’an
ﷲ وﻢﻴﻠﻋ ﺊﻴﺷ ّﻞﻜﺑ Wallāhu bikulli sya’in alīm
xiv
10. Tajwid
Bagi mereka yang menginginkan kefashihan dalam bacaan, pedoman
transliterasi ini merupakan bagian yang tak terpisahkan dengan Ilmu Tajwid.
Karena itu, peresmian pedoman transliterasi Arab Latin (versi Internasional) ini
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Berjalan merupakan bergerak maju dari suatu tempat ke tempat yang
lainnya. Tentunya berjalan tersebut dilakukan oleh seluruh makhluk hidup
walaupun dengan cara yang berbeda-beda, baik yang berjalan dengan
menggunakan perut, dua kaki maupun dengan empat kaki layaknya hewan ternak.
Adapun manusia yang diciptakan untuk berjalan dengan dua kaki itu dianjurkan
agar mengenakan alas kaki, baik sandal maupun sepatu. Hal tersebut dipicu agar
dapat melindungi kaki dari hal-hal yang dapat menciderainya. Dalam penelitian
ini, kami penulis memaparkan tentang adab dalam mengenakan sandal antara lain:
berdo’a ketika mengenakan sandal baru, anjuran menggunakan sandal, ketika
menggunakan sandal memulai dengan kaki kanan dan memulai dengan kaki
sebelah kiri ketika melepasnya, melepas sandal ketika memasuki area
pemakaman, tidak boleh mengenakansandal sambil berdiri, larangan berjalan
dengan satu sandal dan berjalan tanpa mengenakan sandal.
Secara lahirnya, hadis tentang larangan dan kebolehan berjalan dengan
satu sandal ini terlihat berkontadiksi. Maka dari itu, penting untuk kita untuk
melakukan penelitian yang berkaitan dengan hadis-hadis tersebut.
Rumusan masalah pada penelitian ini adalah: (1) Bagaimana kualitas
hadits tentang larangan dan kebolehan berjalan dengan menggunakan satu sandal,
baik sanad maupun matan? (2) Bagaimana penyelesaian matan hadits yang
berkontradiksi antara larangan dan kebolehannya berjalan dengan satu sandal?
Tujuan dari penelitian ini adalah (1) untuk mengetahui kualitas hadis
tentang larangan dan kebolehan berjalan dengan menggunakan satu sandal, baik
dari segi sanad maupun matan. (2) untuk mengetahui cara penyelesaian terhadap
hadisnya yang matannya terlihat berkontradiksi antara larangan dan kebolehannya
berjalan dengan satu sandal. (3) untuk mengetahui adab sopan santun dalam
berjalan terutama ketika mengenakan alas kaki (sandal). Adapun metode yang
penulis gunakan dalam penelitian ini bersifat kualitatif yang berdasarkan kajian
kepustakaan (library research). Sedangkan metode yang digunakan dalam
mengolah data  adalah ilmu al-jarhu wat ta’dil untuk menilai kesahihan perawi
yang berada pada deretan sanadnya. Sementara dalam menganalisis matan penulis
menggunakan ilmu mukhtaliful hadis, karena hadis yang dikaji merupakan hadis
yang tampak bertentangan. Kemudian dilihat dari berbagai pendekatan seperti
bahasa (teks), sosiologi dan kesehatan. Kami pun menjelaskan hadis-hadis tentang
tata cara menggunakan sandal dalam hal ini mencangkup pada metode tematik
untuk memahami hadis Nabi Saw.
Hasil penelitian ini dapat kami simpulkan bahwa: Pertama, Hadis yang
menyatakan tentang larangan berjalan dengan menggunakan satu sandal itu
berkualitas ṣaḥīḥ li ghairihi. Ketika ditinjau dari segi vertikal hadiṡ tersebut
berkualitas marfū’, karena bersumber langsung dari Rasulullah Saw. Sedangkan
dari sisi horizontalnya hadiṡ ini berkualitasnya sebagai hadiṡ aziz kemudian
menjadi hadiṡ masyhur pada thabaqah selanjutnya. Sementara hadiṡ yang
menjelaskan tentang kebolehannya berjalan dengan menggunakan satu sandal itu
berkualitas ḥasan li ghairihi. Apabila ditinjau dari segi vertikal hadiṡ ini hanya
sampai pada derajat mauqūf, karena hadiṡ tersebut diriwayatkannya berhenti pada
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tingkatan sahabat yaitu ‘Āisyah. Namun, jika dilihat dari segi horizontal, hadiṡ
tenang kebolehan itu merupakan hadiṡ ahad dalam kategori gharib nisbi.
Kedua,Penyelesaian matan hadiṡ yang tampak bertentangan dapat
dilakukan dengan cara mengkompromikannya. Kemudian, berdasarkan
pendekatan bahasa (teks) yang dilakukan pada hadiṡ tentang larangan berjalan
dengan satu sandal diriwayatkan dengan redaksi yang berbeda-beda namun
maknanya tidak berubah. Maka dari itu, hadiṡ tersebut termasuk hadiṡ yang
diriwayatkan dengan makna (ar-riwāyah bil ma’na). Ditinjau melalui sudut
sosiologinya pada hadiṡ tersebut Rasulullah Saw bermaksud agar tidak berjalan
dengan menggunakan satu sandal saja. Karena ketika seseorang berjalan dengan
satu sandal akan menyebabkan kaki sebelahnya lagi berada lebih tinggi dari kaki
yang lainnya, dan hal seperti itu dapat menyebabkannya terjatuh, tidak sedap
dipandang mata, banyak orang yang akan membicarakannya karena telah
menyalahkan kepantasan, tidak dapat berbuat adil terhadap anggota tubuhnya, dan
orang tersebut menyerupai jalannya syaitan. Setelah itu memahami hadis tersebut
dari dunia kesehatan, larangan tersebut dimaksudkan agar kita tidak kesakitan dan
terkena gangguan-gangguan pada pembuluh darah. Dan anjuran agar berjalan
tanpa alas kaki itu juga dapat mencegah berbagai macam penyakit, seperti:
jantung koroner, sroke, diabitus malitus dan sebagainya. Selanjutnya pemahaman
hadis tersebut secara kontekstual yang dapat diterima dari hadis tentang larangan
dan kebolehan berjalan dengan satu sandal tersebut yaitu tidak dapat dipahami
secara lokal dan temporal saja, melainkan harus dipahami secara universal karena
illat yang terdapat pada hadiṡ tersebut tidak hanya pada saat hadiṡ itu datang dari





Berjalan merupakan suatu perpindahan dari satu tempat ke tempat
lain dengan sebuah keinginan.1 Perpindahan tersebut dengan cara
melangkahkan kedua kakinya seperti manusia, karena Allah Swt
menciptakan makhluknya ada yang berjalan dengan perutnya seperti ular,
dan ada yang berjalan dengan empat kaki seperti hewan ternak,
sebagaimana firman Allah Swt:
           
                  
 
Artinya: “Dan Allah telah menciptakan semua jenis hewan dari air, Maka
sebagian dari hewan itu ada yang berjalan di atas perutnya dan
sebagian berjalan dengan dua kaki sedang sebagian (yang lain)
berjalan dengan empat kaki. Allah menciptakan apa yang
dikehendaki-Nya, Sesungguhnya Allah Maha Kuasa atas segala
sesuatu”.2
Dalam berjalan dianjurkan agar menggunakan alas kaki, termasuk
sandal. Untuk menjaga kaki dari hal-hal yang dapat menciderainya, seperti
duri dan lain-lain. Apabila salah satu sandal putus maka orang tersebut
memerlukan sandal lain untuk menjaga kaki yang tidak bersandal. Dan ia
juga tidak dapat berjalan seperti biasanya bahkan dapat membuatnya
terjatuh.3 Dalam riwayat lain Nabi Saw bersabda  bahwa agar sering-sering
1 Ar-Raghib Al-Ashfahani, Al-Mufradat fī Gharībil Qur’an, Jilid 2, (t.t.p: Nizar
Mushthofa Al-Bazi, t.t.), h. 606
2 QS. An-Nūr [24]: 45
3 Muhammad bin Ismail Al-Amir Ash-Shan’ani, Subulus Salam Syarah Bulughul Maram,
jilid 4, cet. 1, (Riyadh: Maktabah Al-Ma’arif lin Nasyri wat Tauzi’, 2006), h. 472.
2memakai sandal, karena orang yang sering menggunakan sandal senantiasa
dia seperti naik kendaraan ketika memakai sandal.4
 ﺮﺑﺎﺟ ﻦﻋ ﲑﺑﺰﻟا ﰉأ ﻦﻋ ﻞﻘﻌﻣ ﺎﻨﺛﺪﺣ .ﲔﻋأ ﻦﺑ ﻦﺴﳊا ﺎﻨﺛﺪﺣ .ﺐﻴﺒﺷ ﻦﺑ ﺔﻤﻠﺳ ﲏﺛﺪﺣ
 .لﺎﻌﻨﻟا ﻦﻣ اوﺮﺜﻜﺘﺳا) ,ﺎﻫ ﺎﻧوﺰﻏ ةوﺰﻏ ﰱ ,لﻮﻘﻳ ﻢّﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ّﱯّﻨﻟا ﺖﻌﲰ :لﺎﻗ
نﺈﻓ ًﺎﺒﻛار لاﺰﻳ ﻻ ﻞﺟﺮﻟا.(ﻞﻌﺘﻧا ﺎﻣ5
Artinya: (Imam Muslim berkata) Salamah bin Syabib telah menceritakan
kepadaku, (Salamah bin Syabib) telah menceritakan kepada kami
Al-Hasan bin A’yan, (Al-Hasan bin A’yan) telah menceritakan
kepada kami Ma’qil, dari Abu Al-Zubair, dari Jabir, dia berkata:
Aku telah mendengar Nabi Saw bersabda, kami memeranginya
pada suatu peperangan, “Sering-seringlah memakai sandal
karena dia senantiasa seperti naik (seperti naik kendaraan) ketika
memakai sandal”.
Muhammad Saw adalah uswah (teladan) dalam sifatnya yang luhur
bagi seluruh umatnya.6 Atas dasar sifat-sifat yang luhur, agung dan
menyeluruh itu, Allah Swt telah menjadikan beliau sebagai teladan yang
baik (uswah hasanah) sekaligus sebagai pembawa berita gembira dan
pemberi peringatan (basyira wa nadzira). Keteladanan tersebut dapat
dilakukan oleh setiap manusia, karena beliau telah memiliki segala sifat
terpuji dan dapat dimiliki oleh manusia.7 Hal tersebut telah dijelaskan
secara langsung dalam Al-Qur’an Al-Karim.
             
   
Artinya: “Sesungguhnya telah ada pada Rasulullah Saw teladan yang baik
bagi siapa yang mengharap (anugerah) Allah Swt dan ganjaran
di hari kemudian, serta banyak menyebut nama Allah Swt”.8
4 Abu Muhammad bin Husain bin Mas’ud Al-Farra’ Al-Baghawi, Syarhus Sunnah, jilid 9,
cet. 1, diterjemahkan oleh: Ali Murtadho, (Jakarta: Pustaka Azzam, 2013), h. 141.
5 Abu Husain Muslim bin Al-Hajjaj Al-Qusyairy An-Naisaburi, Shahih Muslim, Jilid 2,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 2011), h. 316.
6 M. Quraish Shihab, Secercah Cahaya Ilahi, cet 1, (Bandung: Mizan, 2007), h. 27.
7 M. Quraish Shihab, Wawasan Al-Quran: Tafsir Maudhu’i Atas Pelbagai Persoalan
Umat, cet 1, (Bandung: Mizan, 1996), h. 53.
8 QS. Al-Ahzab [33]: 21
3Berkenaan dengan sifat Rasulullah yang menjadi teladan yang baik
bagi umatnya, maka akhlak dan kepribadiannya tersebut banyak
digambarkankan oleh para sahabatnya dalam hadits, yang sering disebut
dengan hadits ahwali.9 Dalam hal ini, Rasulullah memberikan contoh dan
mengajarkan tentang adab syar’i ketika menggunakan sandal, yaitu:
Pertama, menggunakan sandal dengan mendahulukan yang kanan dan
menanggalkan yang kiri, Rasulullah Saw bersabda:
 ،(دﺎﻳز ﻦﺑا ﲏﻌﻳ) ﺪﻤﳏ ﻦﻋ ﻢﻠﺴﻣ ﻦﺑ ﻊﻴﺑﺮﻟا ﺎﻨﺛﺪﺣ .ﻲﺤﻤﳉا مﻼﺳ ﻦﺑ ﻦﲪﺮﻟاﺪﺒﻋ ﺎﻨﺛﺪﺣ
؛ةﺮﻳﺮﻫ ﰊأ ﻦﻋﺑ أﺪﺒﻴﻠﻓ ﻢﻛﺪﺣأ ﻞﻌﺘﻧا اذإ) لﺎﻗ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر نأ .ﲎﻤﻴﻟﺎ
.(ﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ وأ .ﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟو .لﺎﻤﺸﻟﺎﺑ أﺪﺒﻴﻠﻓ ﻊﻠﺧ اذإو
Artinya:(Imam Muslim berkata) Abdurrahman bin Salam Al-Jamhy
menceritakan kepada kami, (Abdurrahman bin Salam Al-Jamhy)
telah menceritakan kepada Ar-Râbi’ bin Muslim dari Muhammad
(yaitu Muhammad bin Ziyad), dari Abu Hurairah; bahwasannya
Rasulullah Saw bersabda: “Jika seseorang dari kalian
mengenakan sandal, maka hendaklah memulai dengan yang
kanan, dan jika menanggalkannya maka hendaklah memulai
dengan yang kiri, dan hendaklah ia mengenakan kedua-duanya,
atau menanggalkan kedua-duanya”.10
Imam An-Nawawi berkata bahwa dianjurkannya memulai sesuatu
dari yang kanan dalam setiap perbuatan yang mulia, hiasan dan kebersihan
dan sebagainya, seperti menggunakan sandal, sepatu, kaos kaki, celana,
baju berlengan, mencukur rambut, menguraikan rambut, memotong kumis,
mencabuti bulu ketiak, bersiwak, bercelak, memotong kuku, wudhu,
mandi, tayammum, masuk masjid, keluar dari kamar mandi, memberikan
shadaqah, dan penyerahan kebaikan-kebaikan yang lainnya, menerima
sesuatu yang baik, dan sebagainya. Dan dianjurkan untuk memulai dengan
yang kiri dalam setiap hal yang merupakan kebalikan dari perkara-perkara
yang telah disebutkan itu.11
9 Hadits ahwali adalah hadits yang berupa hal ihwal Nabi Saw, baik yang menyangkut
sifat-sifat fisik Rasulullah Saw maupun kepribadiannya.
10 Abu Husain Muslim bin Al-Hajjaj Al-Qusyairy An-Naisaburi, Shahih Muslim, h. 317
11 Imam An-Nawawi, Shahih Muslim bi Syarhin-Nawawi, (Mesir: Al-Azhar, 1930), h. 74.
4Kemudian Abu Abdul ‘Aziz berpendapat bahwa Rasulullah Saw
memerintahkan untuk memulai segala sesuatu kebaikan dengan yang
kanan itu hanya disunnahkan atau dianjurkan saja bukan perintah yang
diwajibkan, padahal secara lahiriahnya nash tersebut memberikan
informasi tentang wajib melakukannya, tetapi secara ijma’ merubah
perintah wajib itu menjadi sunnah atau anjuran saja, seperti yang telah
dijelaskan oleh Imam Muslim dalam kitabnya Ṣahih Muslim bi Syarhi
Muslim.12
Kedua, membaca do’a ketika menggunakan sandal baru. Imam
Nawawi mengatakan dalam kitab Riyâdus Shâlihìn pada “bab mâ yaqŭlu
idzâ labisa tsauban jadîdan au na’lan au nahwahu”, kemudian beliau
mengeluarkan hadits dari Abu Sa’id Al-Khudri r.a mengatakan: Rasulullah
Saw ketika mengenakan baik pakaian, udeng-udeng, baju maupun
selendang baru beliau mengawalinya dengan nama-Nya berdo’a: “Ya
Allah segala puji bagimu sebagaiana Engkau yang telah memberikan
pakaian ini kepadaku. Aku memohon kebaikannya kepada-Mu dan
kebaikan yang diciptakan untuknya, dan aku mohon perlindungan kepada-
Mu dari keburukannya dan keburukan yang dibuat untuknya”. (HR. Abu
Dawud dan Tirmidzi)13
Selanjutnya, dilarang menggunakan sandal sambil berdiri. Menurut
Al-Khatabi pada dasarnya pelarangan menggunakan sandal dalam keadaan
berdiri itu karena menggunakan sepatu atau sandal sambil duduk itu lebih
memudahkan dan memungkinkan untuk menggunakannya, kemudian
ketika menggunakannya sambil berdiri itu dapat menyebabkan terbaliknya
ketika memakai. Maka diperintahkanlah menggunakan sepatu atau sandal
dengan duduk dan dibantu dengan tangan.14 Rasulullah Saw bersabda
diriwayatkan oleh Jabir:
12 Abu Abdul Aziz Sa’ud Az-Zâmânân, Ahkam Asy-Syar’iyyah li An-Na’li wal Inti’al,
(http://www.saaid.net/Doat/Saud/5.htm: Syabkah Shaid Al-Fawaid, 2015), h. 2. File berbentuk
PDF diunduh pada 2 Juli 2015.
13 Abu Zakariya Muhyiddin Yahya An-Nawawi, Riyadhush Shalihin Min Kalāmi Sayyidil
Mursalīn, cet. 3, (t.t.p: Al-Haramain, 2005), h. 377.
14 Abu Abdul Aziz Sa’ud Az-Zâmânân, Ahkamusy Syar’iyyah lin Na’li wal Inti’al, h. 7.
5 ,نﺎﻤﻬﻃ ﻦﺑ ﻢﻴﻫاﺮﺑإ ﺎﻨﺛﺪﺣ ,يﲑﺑﺰﻟا ﺪﲪأ ﻮﺑأ ﺎﻧﱪﺧأ :ﻲﳛ ﻮﺑأ ﻢﻴﺣﺮﻟا ﺪﺒﻋ ﻦﺑ ﺪﻤﳏ ﺎﻨﺛﺪﺣ
 ﻞﺟﺮﻟا ﻞﻌﺘﻨﻳ نأ ﻢّﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ
ﻗ(ًﺎﻤﺋﺎ
Artinya: “(Abu Daud berkata) Muhammad bin Abdur Rahim Abu Yahya
telah menceritakan kepada kami, (Muhammad bin Abdur Rahim
Abu Yahya) telah memberitakan kepada Abu Ahmad Az-Zubairy,
(Abu Ahmad Az-Zubairy) telah menceritakan kepada Ibrahim bin
Thahman, dari Abu Az-Zubair, dari Jabir berkata: ”Rasulullah
Saw melarang seseorang mengenakan sandal sambil berdiri”.15
Adapun adab yang berikutnya yaitu, larangan berjalan dengan
menggunakan satu sandal. Karena tidak sepantasnya seorang Muslim
berjalan dengan satu sandal. Jika salah satu tali sandalnya putus maka
jangan berjalan dengan sandal sebelah sehingga memperbaikinya terlebih
dahulu. Para ulama telah berpendapat bahwa larangan itu karena makruh
bukan untuk pengharaman. Imam Muslim telah meriwayatkan hadits dari
Abu Hurairah r.a:
؛ةﺮﻳﺮﻫ ﰊأ ﻦﻋ ،جﺮﻋﻷا ﻦﻋ ،دﺎﻧﺰﻟا ﰊأ ﻦﺑ ﻚﻟﺎﻣ ﻰﻠﻋ تأﺮﻗ :لﺎﻗ .ﲕﳛ ﻦﺑ ﲕﳛ ﺎﻨﺛﺪﺣ نأ
ﰲ ﻢﻛﺪﺣأ ﺶﳝ ﻻ) لﺎﻗ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر وأ ،ﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ .ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ
.(ﺎﻌﻴﲨﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ
Artinya: “(Imam Muslim berkata) Yahya bin Yahya telah menceritakan
kepada kami, (Yahya bin Yahya) berkata: aku telah membaca
dari Malik bin Abu Az-Zinad, dari Al-A’raj, dari Abu Hurairah,
bahwasannya Rasulullah Saw bersabda: “Janganlah seseorang
di antara kalian berjalan dengan mengenakan sandal sebelah
(satu sandal), tapi hendaklah ia memakai keduanya (sepasang)
atau menanggalkannya”.16
An-Nawawi Rahimahullah menyebutkan – dalam kitab Al-Minhaj
Syarah Shahih Muslim bin Al-Hajjaj – para ulama mengatakan sebabnya
bahwa hal itu memburukkan dan menyelisihi kepantasan. Lagi pula, kaki
yang mengenakan sandal atau alas kaki menjadi lebih tinggi dari yang
15 Abu Daud Sulaiman bin Al-Asy’ats As-Sijistani, Sunan Abu Daud, (Beirut: Dar Al-
Fikr, 2005), h. 768.
16 Abu Husain Muslim bin Al-Hajjaj Al-Qusyairy An-Naisaburi, Shahih Muslim, h. 317.
6tidak mengenakannya, sehingga hal itu akan menyulitkannya dalam
berjalan, bahkan bisa menyebabkannya tersandung.17
Abu Abdul Aziz Az-Zamanan mengatakan Rasulullah Saw
bersabda: “ﺶﳝ ﻻ” pemahaman dari kata tersebut adalah sebagian ulama
membolehkan berdiri dengan satu sandal jika bermaksud untuk
membenarkan sandal yang sebelahnya lagi, maka Al-Qadhi ‘Iyadh
menukil dari Imam Malik bahwasannya dia berkata: “menanggalkan yang
lainnya dan berdiri jika di tanah yang panas atau sejenisnya, yang dapat
membahayakan jalannya sehingga ia membenarkannya atau berjalan tanpa
menggunakan alas kaki jika tidak dapat melakukan seperti itu”.
Dari hadits tersebut banyak periwayat yang meriwayatkan hadits
tersebut terutama tentang dilarangnya berjalan dengan satu sandal. Namun
pada riwayat lainnya ada yang menyatakan bahwa Rasulullah Saw sendiri
pernah melakukan berjalan dengan satu sandal juga, seperti hadits yang
diriwayatkan dari ‘Aisyah r.a:
 رﻮﺼﻨﻣ ﻦﺑ ﻖﺤﺳإ ﺎﻨﺛﺪﺣ ,رﺎﻨﻳد ﻦﺑ ﻢﺳﺎﻘﻟا ﺎﻨﺛّﺪﺣ نﺎﻴﻔﺳ ﻦﺑا ﱘﺮﻫ ﺎﻨﺛﺪﺣ ,ّﰲﻮﻛ ّﱄﻮﻠﺴﻟا
ا ﺎّﲟر :ﺖﻟﺎﻗ ﺔﺸﺋﺎﻋ ﻦﻋ ,ﻪﻴﺑأ ﻦﻋ ,ﻢﺳﺎﻘﻟا ﻦﺑ ﻦﲪﺮﻟا ﺪﺒﻋ ﻦﻋ ,ﺚﻴﻟ ﻦﻋ ,ّﰲﻮﻜﻟا ّﻲﻠﺠﺒﻟ
.ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢّﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ّﱯﻨﻟا ﻰﺸﻣ18
Artinya: “(Imam At-Turmudzi berkata) Al-Qāsim bin Dīnār telah
menceritakan kepada kami, (Al-Qāsim bin Dīnār) telah
menceritakan kepada Ishaq bin Manṣūr As-Salūliy Kūfiyyun,
(Ishaq bin Manṣūr As-Salūliy Kūfiyyun) telah menceritakan
kepada Huraim ibn Sufyān Al-Bajaliy Al-Kūfiy, dari Laiṡ dari
Abdurrahman bin Al-Qāsim dari ayahnya dari ‘Āisyah berkata:
“Terkadang Nabi Saw berjalan dengan menggunakan satu
sandal”.
Melihat dari hadits-hadits di atas menyatakan bahwa larangan dan
kebolehan berjalan dengan mengenakan satu sandal tersebut menggunakan
hadits sebagai dalilnya. Secara lahiriah hadits tersebut terdapat kontradiksi
17 Imam An-Nawawi, Al-Minhaj Syarah Shahih Muslim bin Al-Hajjaj, cet. 1, (Mesir: Al-
Azhar, 1930), h. 75.
18 Abu ‘Isa Muhammad bin Isa bin Surah At-Turmudzi, Al-Jāmi’ Aṣ-Ṣhahih wa Huwa
Sunan At-Tirmidzī, (Kairo: Dar Al-Hadits, 2010), h. 30.
7(bertentangan) pada maknanya akan tetapi masih dalam suatu pembahasan,
maka dari itu untuk mendapatkan pemahaman terhadap hadits tersebut
secara komperhensif harus diselesaikan terlebih dahulu baik dengan
mengkompromikan ataupun memahami antara kedua hadits tersebut.19
Adapun ilmu mukhtalaful hadiṡ ini sangat penting pada
pembahasan ulumul hadiṡ yang dibutuhkan oleh para ulama muhaddiṡin,
fuqaha dan para ulama lainnya. Dan para ulama pun telah mementingkan
ilmu mukhtalaful hadiṡ dan musykilnya sejak masa para sahabat yang
menjadi rujukkan umat di semua urusannya setelah wafatnya Rasulullah
Saw. Maka para sahabat berijtihad pada seluruh hukum, dan
mengkompromikan banyak hadits serta menjelaskan maksud dari hadits-
haditsnya. Para ulama dari generasi ke generasi saling melanjutkan
kebiasaan para sahabat itu, mereka memahami hadiṡ- hadiṡ yang secara
lahiriahnya berkontradiksi dan menghilangkan kemusykilan yang terdapat
dalam hadiṡ tersebut.20
Maka dari itu, hadits Nabi Saw perlu dilakukan penelitian terkait
hadiṡ yang terdapat ikhtilāf di dalamnya dan hadits yang berkategori ahad
agar dapat menentukan orisinalitasnya dan dapat dipertanggungjawabkan
periwayatannya atau tidak.21 Berkenaan dengan hadits tersebut sebelum
dipahami dan diamalkan perlu juga untuk diidentifikasi terlebih dahulu
kualitas dan orisinalitas dari hadiṡ tersebut agar dapat berhati-hati dalam
mengambil hujjah dari sebuah hadits. Karena itulah menurut hemat penulis
rasanya penting untuk melakukan penelitian terhadap hadiṡ- hadiṡ tentang
larangan dan kebolehan berjalan dengan menggunakan satu sandal.
19Muhammad ‘Ajjaj Al-Khatib Al-Baghdādiy, Ushulul Hadiṡ Ulumuhu wa
Mushthalahuhu, cet. 2, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1971), h. 283.
20 Muhammad ‘Ajjaj Al-Khatib Al-Baghdādiy, Ushulul Hadiṡ Ulumuhu wa
Mushthalahuhu, h. 284.
21 M. Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian Hadiṡ Nabi, (Jakarta: Bulan Bintang, 1992),
h. 4.
8B. Rumusan Masalah
1. Bagaimana kualitas hadits tentang larangan dan kebolehan berjalan
dengan menggunakan satu sandal, baik sanad maupun matan?
2. Bagaimana penyelesaian matan hadits yang berkontradiksi antara
larangan dan kebolehannya berjalan dengan satu sandal?
C. Tujuan dan Manfaat
Adapun tujuan dari penelitian ini adalah;
1. Untuk mengetahui kualitas hadits tentang larangan dan kebolehan
berjalan dangan menggunakan satu sandal, baik dari segi sanad
maupun matan.
2. Untuk mengetahui metode dan pendekatan tentang cara penyelesaian
terhadap hadits yang matannya terlihat berkontradiksi antara larangan
dan kebolehan berjalan dengan menggunakan satu sandal.
3. Untuk mengetahui adab sopan santun dalam berjalan terutama ketika
mengenakan alas kaki (sandal) yang sesuai dengan sunnah.
Berangkat dari tujuan yang terdapat pada penelitian ini, maka
diharapkan kami dapat mengambil manfaatnya sebagai berikut:
1. Bagi penulis, dengan penelitian ini dapat menambahkan wawasan ilmu
pengetahuan dan memperluas keilmuwan khususnya dalam bidang
studi kritik keshahihan hadits baik dari segi sanad maupun matan.
2. Dapat membantu bagi yang berminat dalam kajian hadits beserta ilmu-
ilmunya serta bermanfaat sebagai tambahan kepustakaan bagi fakultas
dan jurusan khususnya tentang kajian kritik hadits pada sanad maupun
matan.
3. Untuk melengkapi sebagian dari syarat-syarat tugas akhir guna
memperoleh gelar Sarjana Strata Satu dalam bidang ilmu tafsir dan
hadits pada Fakultas Ushuluddin UIN Walisongo Semarang.
9D. Tinjauan Pustaka
Sejauh ini penulis melihat bahwa tidak mendapatkan penelitian
yang berkaitan dengan penelitian yang akan dilakukan oleh penulis. Maka
dari itu, penulis melakukan penelitian yang pertama kalinya pada
penelitian ini. Dan penulis dalam penelitian ini mengkaji secara
kompehensip terhadap hadits-hadits yang menunjukkan larangan dan
kebolehan sekaligus tentang berjalan dengan menggunakan satu sandal,
melalui sosio-historisnya dan kajian kritik sanad maupun matan hadits
sehingga dapat diketahui kualitas hadits tersebut selanjutnya apakah hadits
tersebut bisa diamalkan atau tidak.
E. Metode Penelitian
1. Jenis Penelitian
Penelitian ini merupakan penelitian kepustakaan  (library
research). Penelitian ini dilakukan dengan bertumpu pada data
kepustakaan yang bertujuan untuk menggali teori dan konsep-konsep
yang telah ditentukan oleh para ahli terdahulu, mengikuti
perkembangan penelitian dalam bidang yang akan diteliti, memperoleh
orientasi yang luas mengenai topik yang dibahas, memanfaatkan data
sekunder dan menghindarkan duplikasi penelitian.22 Berkenaan itu,
dalam mengkaji hadits tentang berjalan dengan menggunakan dua
sandal ini menggunakan jenis penelitian tersebut agar dapat terungkap
maksud dari redaksi hadits itu.
22 Suharsimi Arikunto, Prosedur Penelitian, (Jakarta: Bulan Bintang, 2002), h. 83.
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2. Sumber Data
Sumber data dalam penelitian ini terbagi menjadi dua, yaitu;
sumber data priemer dan sumber data sekunder. Adapun sumber data
priemer yang penulis gunakan adalah kutubul hadits al-mu’tabaroh
yaitu kitab-kitab hadits yang memuat hadits yang akan diteliti oleh
penulis, di antaranya; Shahih Bukhari, Shahih Muslim, Sunan Al-
Tirmidzi, Sunan An-Nasa’i, Sunan Abu Daud, Sunan Ibnu Majah,
Musnad Ahmad, Dan Muwaththa’ Malik.
Sumber sekunder merupakan sumber-sumber yang berupa buku-
buku, artikel dan jurnal penelitian yang terkait dalam bidang tersebut
di atas, yang berfungsi sebagai  pendukung atau alat bantu untuk
memahami hadits tentang larangan dan kebolehan berjalan dengan
menggunakan satu sandal. Seperti kitab-kitab syarah hadits, Mu’jam
Al-Mufahras Li Alfadzil Hadits, kitab-kitab yang menjelaskan tentang
ilmu-ilmu hadits, dan buku-buku yang berhubungan dengan masalah
yang diangkat oleh penulis.
3. Metode Pengumpulan Data
Metode pengumpulan data yang  digunakan dalam penelitian ini
adalah metode dokumentasi, yaitu metode yang digunakan untuk
mencari data mengenai hal-hal yang berupa catatan, transkip, buku,
majalah, CD, hardisk, dan sebagainya.23 Merujuk pada penelitian yang
penulis lakukan ini menggunakan hadits sebagai kajian utamanya,
maka untuk mengetahui hadits yang bersangkutan perlu dilakukan
pelacakan pada kitab-kitab hadits induk sehingga dapat diketahui
redaksi hadits pada kitab-kitab yang menghimpunnya (mashadir kutub
al-hadits) berikut dengan rangkaian rawi-rawi di dalamnya. Dalam hal
23 Burhan Bungin, Penelitian Kualitatif: Komunikasi, Ekonomi, Kebijakan Publik, dan
Ilmu Sosial Lainnya, (Jakarta: Kencana, 2010), h. 121.
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ini, melacak hadits tersebut dengan menggunakan metode takhrijul
hadits.24
Selain metode yang disebutkan di atas, ada pula metode yang
penulis gunakan yaitu metode tematik dalam memahami hadiṡ Nabi
Saw.25 Metode tematik merupakan salah satu alternatif memahami
secara utuh (komperhensif) terhadap hadis Nabi Saw. Dalam metode
ini membutuhkan langkah-langkah sistematis dalam penerapannya
yang berbeda dengan metode tematik pada al-Qur`an, sekalipun dalam
beberapa hal memiliki kesamaan langkah. Adapun langkah sistematis
metode memahami hadis Nabi Saw dapat diringkas ke dalam TKS
(Tentukan dan Telusurilah, Kumpulkanlah dan Kritisilah,  Susunlah
dan Simpulkanlah).26 Karena dari metode tersebut yang dimaksudkan
adalah agar dapat mempermudah dalam memahami dan
24 Takhrij berasal dari kata kharraja yang bermakna jelas atau tampak, dari segi bahasa
juga diartikan berkumpulnya dua perkara yang saling berlawanan dalam satu bentuk seperti putih
dan hitam. Kemudian arti lain yang termasuk dari kata takhrij ini terdapat banyak makna, di
antaranya al-istinbath (mengeluarkan), at-tadrīb (melatih), dan at-taujīh (menghadapkan).
Sedangkan secara istilah menunjukkan tempat suatu hadiṡ pada kitab-kitab induk hadiṡ yang
menghimpunnya beserta sanadnya kemudian menjelaskan tingkatan hadiṡ tersebut sesuai dengan
keadaan hadiṡ tersebut. A. Hasan Asy’ari Ulama’i, Melacak Hadits Nabi SAW: Cara Cepat
Mencari Hadits dari Manual Hingga Digital, (Semarang: RaSAIL, 2006), h. 4. Lihat: Mahmud
Ath-Thahhan, Ushulut Takhrij wa Dirasatul Asānid, Beirut: Dar Al-Qur’an Al-Karim, t.t., h. 7-10.
A. Hasan Asy’ari Ulama’i, Melacak Hadits Nabi SAW: Cara Cepat Mencari Hadits dari Manual
Hingga Digital, (Semarang: RaSAIL, 2006), h. 4.
Dalam takhrijul hadiṡ ini terdapat lima metode yang dapat dilakukan adalah
sebagai berikut:
a. At-takhrīj bi mathla’il hadiṡ (proses penelusuran yang didasarkan pada lafadh awal
suatu matan hadiṡ).
b. At-takhrīj bi alfādhil hadiṡ (proses penelusuran berdasarkan lafadh tertentu yang ada
dalam matan hadiṡ).
c. At-takhrij bi wasithatir rāwi al-a’lā (proses penelusuran yang didasarkan pada rawi
teratas atau ditingkat sahabat).
d. At-takhrij binā`an ‘alā maudhu’il hadiṡ (proses penelusuran berdasarkan atas tema
yang terkait dengan hadiṡ yang ditelusuri).
e. At-takhrij binā`an ‘alā shifatin dhahiratin fil hadiṡ (proses penelusuran yang
didasarkan pada status hadiṡ).
Lihat: Abu Muhammad Abdul Mahdi bin Abdul Qadir bin Abdul Hadi, Thuruqu Takhrīj Hadiṡ
Rasulullah Saw, (t.t.p.: Dar al-I’tisham, t.t.), h. 27-243. Lihat: Mahmud Ath-Thahhan, Ushulut
Takhrij wa Dirasatul Asānid, Beirut: Dar Al-Qur’an Al-Karim, t.t., h. 7-10.
25 Moh. Isom Yoesqi, dkk, Eksistensi Hadis & Wacana Tafsir Tematik, cet. 1,
(Yogyakarta: Grafika Indah, 2007), h. 123.
26 Ahmad Hasan Asy’ari Ulama`i, Metode Tematik Memahami Hadis Nabi Saw, (Laporan
Penelitian Individual: IAIN Walisongo Semarang, 2009), h. 98.
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menyampaikan pesan hadiṡ Nabi Saw kepada umat Nabi Muhammad
Saw. Sehingga pesan hadiṡ tersebut dapat mempresentasikan diri
sebagai Nabi Muhammad Saw yang hadir, berdialog dan menjawab
segala persoalan yang timbul sekarang maupun yang akan datang.
4. Metode Analisis Data
Dalam penelitian ini, peneliti melakukan kritik hadis (an-naqdul
hadiṡ)27 dengan dua kategori analisis, yaitu: analisis sanad (an-naqdul
khāriji) dan matan hadis (an-naqdud dākhili). Berkenaan dengan
analisis sanad ini, penulis melakukan pendekatan melalui ilmu al-jarḥ
wat ta’dīl, dengan mendahulukan ta’dīlnya karena sifat dasar
periwayat hadis adalah terpuji sedangkan sifat tercela merupakan sifat
yang datang kemudian. Karenanya, bila sifat dasar berlawanan dengan
sifat yang datang kemudian, maka yang harus dimenangkan adalah
sifat dasarnya.28 Kemudian setelah diteliti kualitas setiap perawinya
maka penulis pun menetapkan kualitas sanad hadisnya.
Setelah melakukan analisis pada sanad, penulis juga melakukan
kritik pada matan hadis. Adapun dalam kritik matan ini penulis
menggunakan beberapa pendekatan untuk memahami hadis Nabi Saw,
di antaranya adalah:
a. Pendekatan bahasa (teks), pendekatan ini dilakukan untuk
memahami maksud perbedaan yang digunakan dalam hadis
tersebut.
b. Pendekatan sosiologi, pendekatan ini digunakan untuk memahami
hadis Nabi Saw dengan memperhatikan dan mengkaji
27 Kata an-naqdu secara bahasa berarti membedakan yang palsu dan mengatasi kepalsuan,
dikatakan  ﺎھﺪﻘﺘﻧا و ﻢھارﺪﻟا ﺪﻘﻧ (meneliti kepalsuan dan mengeritiknya), sedangkan naqdul hadiṡ
menurut istilah para ahli hadiṡ adalah penetapan status cacat (jarh) atau ‘adil pada perawi hadiṡ
dengan menggunakan lafadh-lafadh  khusus berdasarkan bukti-bukti yang mudah diketahui oleh
para ahlinya, dan mencermati matan-matan hadiṡ sepanjang ṣahῑh sanadnya untuk tujuan
mengakui validitas kesahihan hadiṡ atau kedha’ifannya, dan upaya untuk menghilangkan
kemusykilan pada matan hadiṡ yang ṣahῑh serta mengatasi  ta’arudh di antara matan dengan
mengaplikasikan tolak ukur yang detail. (Juhudul Muhaddiṡin, h. 94. Lihat juga: Hasjim Abbas,
Kritik Matan Hadiṡ, Yogyakarta: Teras, 2004, h. 10)
28 Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian Hadis, (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), h. 71.
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keterkaitannya dengan kondisi dan situasi masyarakat pada saat
munculnya hadis.
c. Pendekatan kesehatan, pendekatan tersebut dilakukan karena untuk
membatu dalam mengkaji dan melihat hadis dari segi kemanfaatan-
nya dalam larangan dan pembolehannya berjalan dengan satu
sandal.
Dalam memahami pesan yang terdapat dalam hadiṡ Nabi tersebut
secara kontekstualnya, Syuhudi Ismail menggagas bahwa hadiṡ Nabi
Saw itu  mengandung ajaran yang bersifat universal, temporal dan
lokal.29 Melalui metode-metode tersebutlah kami dapat memahami
hadiṡ Nabi Saw secara komperhensif, dan hadiṡ Nabi Saw pun tidak
hanya menjadi tulisan, dokumentasi dan file semata, melainkan kita
dapat mengambil semangat yang terdapat pada substansi hadiṡ
tersebut.
Ketika melihat pada penelitian ini redaksi matan hadiṡnya tampak
berkontradiksi, sehingga peneliti pun dituntut untuk menyelesaikan
kontradiksi yang terdapat dalam matan hadits tersebut. Adapun cara
menyelesaikannya itu dilakukan dengan menggunakan ilmu Ikhtilaf Al-
Hadits.30
29 Syuhudi Ismail, Hadis Nabi yang Tekstual dan Kontekstual; Telaah Ma’anil Hadits
Tentang Ajaran Islam yang Universal, Temporal, dan Lokal, (Jakarta: Bulan Bintang, 1994), h. 4.
30Ilmu mukhtaliful hadis adalah ilmu yang membahas tentang hadits-hadits yang secara
lahiriah bertentangan dengan maksud untuk menghilangkan pertentangan itu atau menyesuaikan
dan mengkompromikannya, sebagaimana pembahasan hadits-hadits yang sukar dipahami hingga
hilang kesukaran itu dan menjadi jelas hakikatnya. Idri, Studi Hadits, cet. 2, (Jakarta: Kencana,
2010), h. 73. Lihat juga, Muhammad ‘Ajjaj Al-Khathib, Ushulul Hadits Ulumuhu wa
Mushthalahuhu, , h. 283.
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F. Sistematika Penelitian
Untuk memperoleh gambaran skripsi ini secara  singkat, maka
kami perlu kemukakan masalah sistematika  penelitiannya sebagai berikut:
Bab pertama merupakan pendahuluan dari penulisan ini, oleh
karenanya pada bab ini terdiri dari latar belakang permasalahan yang
berkaitan dengan cara berjalan dengan baik menurut sunnah. Kemudian
rumusan masalah, tujuan beserta manfaat penelitian, tinjauan pustaka,
metode penelitian dan sistematika penelitian.
Bab kedua adalah landasan teori yang digunakan dalam penelitian
ini, berisikan tentang kaidah-kaidah kesahihan hadis baik dari sanad
maupun matan, ikhtilaful hadits, cara memahami, metode-metode
penyelesaiannya dan hadits tematik yang berkaitan dengan sandal.
Bab ketiga ini diisi dengan pemaparan hadits Nabi tentang
larangan dan kebolehan berjalan dengan menggunakan satu sandal,
meliputi redaksi hadits secara rinci beserta analisis rijalul haditsnya dan
kualitas haditsnya.
Bab keempat, bab ini merupakan inti dari penelitian penulis yang
berisikan analisis dari segi sanad maupun matan, penelitian matan
dilakukan untuk menyelesaikan matan hadits tersebut yang tampaknya
berkontradiksi antara hadits yang satu dengan hadits yang lainnya,
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sehingga dapat diketahui kualitas hadits dan kehujjahan dari hadits
tersebut. Kemudian menganalisis hadits dari segi sosio-historisnya agar
dapat membaca teks hadits lebih aplikatif dan kontekstual.
Pada bab lima ini merupakan penutup dari penelitian ini, yang





A. Kaidah-Kaidah Kesahihan Hadis
1. Kaidah Kesahihan Sanad Hadis
Awal yang harus dilakukan dalam mengkritik hadis adalah
mengtahui kaidah-kaidah untuk menentukan kesahihan suatu hadis
tersebut. Maka dari itu, perlulah mengetahui kaidah keshahihan hadis yang
sudah dibakukan oleh ulama hadis, sebagaimana yang telah dikemukakan
oleh An-Nawawi bahwa yang disebut sebagai hadis sahih adalah:
ﻩﺪﻨﺳ ﻞﺼﺗا ﺎﻣﺔّﻠﻋ ﻻو ذوﺬﺷ ﲑﻏ ﻦﻣ ﲔﻄﺑﺎﻀﻟا لوﺪﻌﻟﺎﺑ
“Hadiṡ Shahih adalah hadiṡ yang bersambung sanadnya oleh
rawi-rawi yang ‘adil dan dhabith serta terhindar dari syudzudz
dan ’illat”.
Dari definisi tersebut dapat disimpulkan bahwa kaidah mayor
kesahihan hadiṡ adalah:1
1. Sanadnya bersambung
Sanadnya bersambung  adalah tiap-tiap rawi dalam sanad
hadiṡ menerima riwayat dari rawi terdekat sebelumnya dan keadaan
itu berlangsung sampai akhir sanad. Sehingga kaidah minor sanad
hadiṡ yang bersambung adalah:
a) Seluruh rawi dalam sanad benar-benar tsiqah (‘adil dan
dhabith),
b) Antara masing-masing rawi dengan rawi terdekat sebelumnya
dalam sanad tersebut benar-benar terjadi hubungan periwayatan
secara sah berdasarkan kaidah tahammul wa ada` al-hadiṡ,
c) di samping muttashil juga harus marfu’.
Untuk mengetahui persambungan sanad ini dilakukan
tahapan sebagai berikut:
1 A. Hasan Asy’ari Ulama’i, Melacak Hadits Nabi SAW: Cara Cepat Mencari Hadits dari
Manual Hingga Digital, h. 26.
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a) mencatat semua nama rawi dalam sanad yang diteliti
b) mempelajari sejarah hidup masing-masing rawi melalui kitab
Rijālul hadīṡ. Tujuannya adalah apakah rawi tersebut adil dan
dhabit serta tidak suka melakukan tadlis, serta adakah rawi
terdekat memiliki hubungan kesezamanan atau guru murid
dalam periwayatan.
c) Menelaah shighat (kata-kata) dalam tahammul wa adā`ul hadis.
2. Seluruh rawi dalam sanad tersebut ‘adil
قﻮﺴﻔﻟا مراﻮﺧ و ﻖﺴﻔﻟا ﻦﻣ ﻢﻠﺳ و ﻪﻘﻠﺧ ﻦﺴﺣ و ﻪﻨﻳد مﺎﻘﺘﺳا ﻦﻣ
Perawi yang adil adalah rawi yang menegakkan agamanya (Islam),
serta dihiasi akhlak yang baik, selamat dari kefasikan juga hal-hal
yang dapat merusak muru`ah).
Adapun kaidah minor dari rawi hadiṡ yang ‘adil adalah:
a) Beragama Islam dan menjalankan agamanya dengan baik,
b) Berakhlak mulia,
c) Terhindar dari kefasikan, dan
d) Terpelihara muru`ahnya.
Untuk mengetahui keadilan rawi ini ditetapkan melalui
popularitas rawi di kalangan ahli hadis, penilaian kritikus hadis,
dan penerapan kaidah al-jarhu wat ta’dil ketika terjadi
keberagaman dalam penilaiannya.
3. Seluruh rawi dalam sanad tersebut dhabith
 و ﲎﻌﳌا ﻰﻠﻋ ثﺪﺣ نأ ﺎﳘﺎﻓ ﻪﻈﻔﺣ ﻦﻣ ثﺪﺣ نأ ﻪﻳوﺮﻳ ﺎﲟ ﺎﳌﺎﻋ ﺎﻈﻓﺎﺣ نﻮﻜﻳ نا
 .ﻪﺑﺎﺘﻛ ﻦﻣ ثﺪﺣ نا ﻪﻴﻠﻋ ﺺﻘﻨﻟا وأ ﻞﻳﺪﺒﺘﻟا و ﻒﻳﺮﺤﺘﻟا لﻮﺧد ﻦﻣ ﻪﺑﺎﺘﻜﻟ ﺎﻈﻓﺎﺣ
Rawi yang dhabith adalah perawi yang hafal betul dengan apa
yang ia riwayatkan dan mampu menyampaikannya dengan baik
hafalannya, ia juga memahami betul bila diriwayatkan secara
17
makna, ia memelihara hafalan dengan catatan dari masuknya unsur
perubahan huruf dan penggantian serta pengurangan di dalamnya
bila ia menyampaikan dari catatannya.
Sehingga kaidah minor rawi hadis yang dhabit adalah:
a) Rawi memahami dengan baik riwayat yang telah didengarnya.
b) Rawi tersebut hafal dengan baik riwayat yang telah diterimanya.
c) Rawi tersebut mampu menyampaikan riwayat yang telah
dihafalnya dengan baik, kapan saja dia kehendaki dan sampai
saat dia menyampaikan kembali riwayat tersebut kepada orang
lain.
Berdasarkan definisi di atas, maka unsur ḍabit bisa ṣadr (hafalan di
dalam benak atau pikiran) dan kitāb (berupa catatan yang akurat).
Untuk mengetahui keḍabiṭan seorang rawi ini dapat diketahui
melalui; kesaksian ulama, kesesuaian riwayatnya dengan
periwayatan orang lain, dan kekeliruan yang sesekali tidak sampai
menggugurkan nilai keḍabiṭan.
4. Hadiṡnya terhindar dari syudzudz
syadz adalah riwayat seseorang yang tsiqah yang menyalahi
riwayat orang yang lebih tsiqah darinya, atau dapat dipahami
bahwa hadiṡ yang tidak syadz adalah hadiṡ yang matannya tidak
bertentangan dengan hadiṡ lain yang lebih kuat atau lebih tsiqah.2
Sehingga kaidah minor hadiṡ yang syadz adalah:
a) hadiṡnya diriwayatkan oleh orang yang tsiqah,
b) hadiṡnya tidak fard,
c) hadiṡnya tidak bertentangan dengan riwayat orang yang lebih
tsiqah.
2 Muhammad Nor Ichwan, Studi Ilmu Hadiṡ, (Semarang: RaSAIL Media Group, 2007),
126.
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Sehingga untuk mengetahui syaż-nya hadis ini melalui
telaah sanad dan matan hadis secara mendalam dan adanya dua
jalur hadis yang bertentangan dari orang-orang yang ṡiqah.
5. Hadiṡnya terhindar dari ‘illat
Secara etimologi kata ‘illat (jamaknya ‘ilal) berarti cacat,
kesalahan baca, penyakit dan keburukan. Maka hadiṡ ber’illat
adalah hadiṡ- hadiṡ yang ada cacatnya atau penyakitnya.
Sedangkan secara terminologinya adalah sebab yang tersembunyi
yang merusakkan kualitas hadiṡ. Keberadaannya menyebabkan
hadiṡ yang pada lahirnya tampak berkualitas ṣahīh menjadi tidak
ṣahīh. ‘Illat hadiṡ dapat terjadi pada sanad maupun matan atau pada
keduanya secara bersama-sama, namun ‘illat tersebut banyak
terjadi pada sanad, seperti mursalnya hadiṡ yang dinilai mauquf,
atau maushulnya hadiṡ munqathi’ atau marfu’nya hadiṡ yang
sebenarnya mauquf.
Dengan demikian kaidah minor yang terdapat pada hadiṡ
yang ber’íllat adalah:
a) Tampak secara lahiriah ṣahīh,
b) sebenarnya di dalam hadiṡ itu ada kecacatan.
Sementara untuk mengetahui ‘illat itu melalui pengkajian hadis
secara seksama, khusus dan mendalam ‘ilalul hadis.
2. Kaidah Kesahihan Matan Hadis
Setelah mengetahui kaidah kesahihan sanad hadis sebagai telaah kritis
pada sanad hadis, kemudian langkah selanjutnya adalah mengkritisi
matannya agar dapat diketahui kesahihannya. Adapun cara memahami
hadiṡ tersebut bila telah diketahui keṣahīhannya. Maka ukuran yang
menjadi barometer untuk mengukur hadiṡ tersebut ṣahīh, yaitu:
1. Memperhadapkan hadiṡ tersebut dengan Al-Qur`an, sebab Al-
Qur`anlah yang menjadi dasar hidup Nabi Saw, sementara hadiṡ
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adalah rekaman terhadap aktualisasi Nabi Saw atas nilai-nilai Al-
Qur`an tersebut.
2. Memperhadapkan hadiṡ tersebut dengan hadiṡ-hadiṡ yang lain atau
sunnah Nabi Saw secara umum, mengingatkan aktualisasi diri Nabi
Saw merupakan satu kesatuan, sehingga seluruh perbuatan atau
ucapan beliau yang terkait dengan penjabaran Al-Qur`an tidak
dapat dipisah-pisahkan.
3. Memperhadapkan hadiṡ itu dengan realitas sejarah, sebab
aktualisasi Nabi Saw terikat oleh ruang dan waktu, oleh karenanya
untuk menguji suatu rekaman yang disandarkan kepada Nabi Saw
salah satunya tidak bertentangan dengan sosio historis yang ada
pada saat berita itu direkam.3
3. Pendekatan Sosiologi dan Kesehatan dalam Memahami Hadis
Nabi Saw
Setelah melakukan kritik terhadap matan hadis tersebut, maka cara
yang dapat dilakukan selanjutnya adalah memahami hadis Nabi
melalui berbagai pendekatan. Agar dapat mengamalkan hadis terebut
dan dapat memahaminya secara komperhensif. Adapun pendekatan
yang digunakan dalam memahami hadis tentang larangan dan
kebolehan berjalan dengan satu sandal ini menggunakan dua
pendekatan,  yaitu:
1. Pendekatan Sosiologi
Sosiologi menurut Y. B. A. F. Mayor Polak adalah ilmu
pengetahuan ilmiah yang mempelajari masyarakat sebagai
keseluruhan, yakni antarhubungan di antara manusia dengan
manusia, manusia dengan kelompok, kelompok dengan kelompok,
baik formil maupun materil, baik statis maupun dinamis.4
3 A. Hasan Asy’ari Ulama’i, Melacak Hadis Nabi, h. 70.
4 Abdulsyani, Sosiologi; Skematika, Teori dan Terapan, cet. 3, (Jakarta: Bumi Aksara,
2007), h. 6.
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Pendekatan sosiologi dalam memahami hadis Nabi di sini
adalah cara untuk memahami hadis Nabi Saw dengan
memperhatiikan dan mengkaji keterkaitannya dengan kondisi dan
situasi masyarakat pada saat munculnya hadis. Pendekatan ini akan
menyoroti dari sudut posisi manusia yang membawanya kepada
prilaku tersebut.5 Bagaimana pola-pola interaksi masyarakat pada
waktu itu dan sebagainya.6
Melalui pendekatan sosiologis ini berarti Nabi Muhammad
Saw mengaktualisasikan nilai-nilai Al-Qur`an dalam kehidupan
manusia (sosial kemasyarakatan), oleh karenanya kehidupan Nabi
berikut pesan-pesan moral di dalamnya (sebagai panutan) tidak
terlepas dari kehidupan sosial kemasyarakatan bangsa Arab pada
masa itu.7
2. Pendekatan Kesehatan
Kesehatan dalam Undang-Undang no. 9 tahun 1960,
tentang pokok-pokok, Bab 1 pasal 2 dimaksudkan adalah keadaan
yang meliputi kesehatan badan, rohani (mental), dan sosial dan
bukan hanya keadaan yang bebas dari penyakit, cacat dan
kelemahan.8 Definisi tersebut sejalan dengan definisi yang dianut
oleh WHO, yaitu:suatu keadaan yang baik dari fisik, mental dan
sosial, dan tidak hanya sekedar tanpa penyakit atau kecacatan.9
Dalam memahami hadis ini juga dapat dilakukan melalui
pendekatan kesehatan. berkenaan dengan datangnya dan adanya
hadis tersebut sebelum berkembangnya pengetahuan dalam
5 Said Agil Husin Munawwar dan Abdul Mustaqim, Asbabul Wurud Studi Kritis Hadis
Nabi Pendekatan Sosio-Historis Kontekstual, (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2001), h. 27.
6 M. Alfatih Suryadilaga, Metodologi Syarah Hadis, (Yogyakarta: Suka Press, 2012), h.
78.
7 A. Hasan Asy’ari Ulama`i, Melacak Hadis Nabi, h. 71.
8 Juli Soemirat Slamet, Kesehatan Lingkungan, (Yogyakarta: Gajah Mada University,
2002), h. 4.
9 World Healthy Organizazion, Our Planet Our Health; Report of the WHO Commision
on Health an Environment, diterjemahkan oleh: Sri Widiati, (Yogyakarta: Gajah Mada University,
2001), h. 8.
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berbagai bidang. Maka untuk menggali pemahaman dari hadis
Nabi Saw itu dapat dilakukan melalui penemuan-penemuan ilmiah
yang baru. Berjalan merupakan salah satu bentuk perilaku.
Adapun perilaku dari segi biologis adalah suatu kegiatan atau
aktivitas organisme makhluk hidup yang bersangkutan. Oleh
karena itu, semua makhluk hidup, mulai dari binatang sampai
dengan manusia mempunyai aktivitas masing-masing. Secara
singkat aktivitas manusia dikelompokkan menjadi dua, yaitu; a)
aktivitas yang dapat diamati oleh orang lain, misalnya: berjalan,
bernyanyi, tertawa dan sebagainya. b) aktivitas yang tidak dapat
diamati oleh orang lain (dari luar), misalnya: berfikir, berfantasi,
bersikap dan sebagainya.10
Seorang ahli psikologi, Skiner (1938), merumuskan bahwa
perilaku merupakan respons atau reaksi seseorang terhadap
stimulus (rangsangan dari luar). Dengan demikian perilaku
manusia terjadi melalui proses Stimulus – organisme – respons,
sehingga teori Skiner ini disebut teori “S-O-R”. Sejalan dengan
batasan perilaku menurut Skiner maka perilaku kesehatan (health
behavior) adalah respons seseorang terhadap stimulus atau objek
yang berkaitan dengan sehat-sakit, penyakit, dan faktor-faktor yang
mempengaruhi kesehatan, seperti; lingkungan, makanan, minuman,
dan pelayanan kesehatan.11 sedangkan perilaku sehat (healthy
behavior) adalah perilaku-perilaku atau kegiatan-kegiatan yang
berkaitan dengan upaya mempertahankan dan meningkatkan
kesehatan.
10 Soekidjo Notoatmodjo, Ilmu Perilaku Kesehatan, (Jakarta: Rineka Cipta, 2010), h. 20.
11 Soekidjo Notoatmodjo, Ilmu Perilaku Kesehatan, h. 23.
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4. Pembatasan Hadis
Dalam menjelaskan hadis, Rasulullah Saw menjelaskan dari
berbahagai aspek, di antaranya: hukum dan etika. Adapun hadis hukum
merupakan hadis Nabi Saw dalam masalah hukum-hukum syari’ah.12
Berkenaan dengan hukum, yang terikat dengan tuntutan dan ganjaran,
seperti larangan yang diperintahkan agar menjauhi dan meninggalkan-
nya sehingga meninggalkan larangan berarti melaksanakan perintah.13
Adapun hadis yang berkaitan dengan hukum seperti hadis tentang
larangan duduk sebelum shalat tahyatul masjid:
 ﻢﻜﺣأ ﻞﺧد اذإ ﻢّﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر لﺎﻗ :لﺎﻗ ﻪﻨﻋ ﷲ ﻲﺿر ةدﺎﺘﻗ ﰊأ ﻦﻋ
ﻪﻴﻠﻋ ﻖﻔﺘﻣ .ﲔﺘﻌﻛر ﻲّﻠﺼﻳ ﱴﺣ ﺲﻠﳚ ﻼﻓ ﺪﺠﺴﳌا
Artinya: “Dari Abu Qatadah r.a berkata: Rasulullah Saw bersabda:
“Apabila seseorang dari kalian masuk ke dalam masjid, maka
janganlah ia duduk sehingga ia shalat dua rakaat”.
Hadis tersebut menjelaskan tentang larangan bagi orang yang
masuk kedalam masjid untuk duduk sebelum ia shalat ia menunaikan
sunah tahyatul masjid (shalat sunah untuk menghormati masjid). Dan
secara zahirnya hadis tersebut hukumnya wajib. Akan tetapi jumhur
ulama mengatakan hukumnya sunah. Maka dari itu, dari hadis tersebut
menjelaskan tentang hukum melaksanakan shalat sunah tahiyatul
masjid.14
Sedangkan etika merupakan suatu ilmu yang menjelaskan arti baik
dan buruk, menerangkan yang seharusnya dilakukan oleh setengah
manusia kepada lainnya, menyatakan tujuan yang harus dituju oleh
manusia di dalam perbuatan mereka dan menunjukkan jalan untuk
12 Abu Abdillah Muhammad bin Ahmad bin Abdul Hadi Al Maqdisi, Al Muharrar fil
Ḥadīs, diterjemahkan oleh: Suharlan dan Agus Ma’mun, (Jakarta: Darus Sunnah, 2013), h. xxvii.
13 Salim bin ‘Ied Al Hilali, Mausū’atul Manāhisy Syar’iyyah fī Ṣaḥīḥis Sunnah An
Nabawiyyah, diterjemahkan oleh: Abu Ihsan Al Atsari, Jilid 3, (Bogor: Pustaka Imam Asy-Syafi’i,
2005), h. xii.
14 Muhammad bin Isma’il Aṣ Ṣan’āni, Subulus Salām Syarah Bulughul Maram, Jilid 4,
(Riyadh: Maktabah Al-Ma’arif lin Nasyr wat Tauzī’, 2006), h. 458.
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melakukan apa yang harus diperbuat.15 Dalam hal ini, Rasulullah Saw
adalah orang pertama dan teladan bagi setiap Muslim. Beliau telah
mengaplikasikan semua ajaran Islam tersebut dalam bentuk adab islam
atau akhlak, sehingga Allah Swt memujinya sebagai orang yang
berbudi pekerti agung, Allah Swt berfirman:
       
Artinya: “Dan Sesungguhnya kamu benar-benar berbudi pekerti yang
agung”. (QS. Al Qolam [68]: 4)
Adapun perilaku Nabi Muhammad Saw seluruhnya terekam dalam
hadis Nabi Saw, berikut diantaranya hadis yang menunjukkan perilaku
atau adab (etika) Nabi Saw:
Hadis tentang larangan minum sambil berdiri, dalam hadis tersebut
menjelaskan bahwa Nabi menghendaki agar seseorang itu makan dan
minum dalam keadaan tenang, dan agar seseorang tidak minum apabila
terburu-buru dalam perjalanan, atau ada keperluan sementara ia sedang
berjalan. Dengan minum sambil berjalan tersebut dapat menyebabkan
air terikat di dadanya.16
 :ﻢّﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر لﺎﻗ :لﺎﻗ ﻪﻨﻋ ﷲ ﻲﺿر ةﺮﻳﺮﻫ ﰊأ ﻦﻋ ّﻦﺑﺮﺸﻳ ﻻ
 ًﺎﻤﺋﺎﻗ ﻢﻛﺪﺣأ.(ﻢﻠﺴﻣ ﻪﺟﺮﺧأ)17
Artinya: “Dari Abu Hurairah r.a berkata: Rasulullah Saw bersabda:
“Janganlah salah seorang dari kalian minum sambil berdiri”.
Cara minum yang baik menurut Islam ialah sambil duduk.
Larangan yang dimaksud dalam hadis tersebut bukan pengharaman,
akan tetapi bermaksud agar lebih baik dihindari, akan tetapi jika
dilakukan tidak menimbulkan dosa.18
15 Ahmad Amin, Etika (Ilmu Akhlak), (Jakarta: Bulan Bintang, ), h. 3.
16 Abdullah bin Muslim bin Qutaibah Ad-Dainuri, Ta`wīl Mukhtaliful Ḥadīṡ, (Beirut: Dar
Al-Fikr, 1995), h. 301.
17 Ibnu Hajar Al-Asqalani, Bulughul Maram min Adillatil Ahkam,(Indonesia: Dar Ihyail
Kutub Al Arabiyah, t.t.), h. 297.
18 Muhammad bin Isma’il Aṣ Ṣan’āni, Subulus Salām Syarah Bulughul Maram, Jilid 4,
(Riyadh: Maktabah Al-Ma’arif lin Nasyr wat Tauzī’, 2006), h. 470.
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Begitu pun dalam hadis tentang larangan berjalan dengan satu
sandal yang penulis bahas dalam penelitian ini. Larangan yang terdapat
dalam redaksi hadis tersebut bermaksud pengharaman, akan tetapi
maksudnya adalah agar dihindari atau tidak melakukan hal tersebut.
Karena sandal itu dapat melindungi kaki dari marabahaya, dan apabila
berjalan dengan satu sandal itu dapat menyebabkan seseorang terkena
marabahaya tersebut. Tetapi apabila mengerjakannya pun tidak dapat
mendapatkan dosa.
B. Ikhthilaf Al-Hadits
1. Definisi Ikhtilaf Al-Hadits
Ikhtilāful hadīts atau yang biasanya disebut dengan mukhtaliful
hadīts, secara bahasa merupakan bentuk isim fa’il dari kata فﻼﺘﺧﻹا (al-
ikhtilaf) artinya berkontradiksi, kata tersebut merupakan lawan kata dari
قﺎﻔﺗﻹا (al-ittifāq) artinya kesepakatan. Adapun makna mukhtaliful hadīts
adalah hadits-hadits yang sampai kepada kita dan sebagian hadits-hadits
tersebut saling bertentangan dengan sebagian yang lainnya dalam makna,
atau keduanya berlawanan dalam makna.19
Sedangkan mukhtaliful hadīts secara terminologi adalah hadits
yang diterima dan berta’arudh dengan hadits yang serupa dan
memungkinkan untuk mengkompromi (menjama’) antara kedua hadits
tersebut. Atau mukhtaliful hadīts merupakan hadiṡ ṣahīh atau hadiṡ hasan
yang mendatangkan hadiṡ lain yang serupa dalam tingkatan dan kuat
sedangkan secara lahir maknanya saling bertentangan, dan bagi para ahli
ilmu untuk mengkompromikannya antara dalil-dalil dari kedua hadiṡ
tersebut dengan bentuk maqbūl.20
Imam An-Nawawi pun ikut mendefinisikan mukhtaliful hadīts
sebagaimana yang dinukil oleh Al-Jawabi dalam kitab Juhudul
Muhadditsin fi Naqd Matnil Hadiṡin Nabawi berikut definisinya:
19 Mahmud Ath-Thahhan, Taisir Muṣṭalahul Hadiṡ, (Iskandariah: Markazul Huda lid
Dirasat, 1415), h. 46.
20 Mahmud Ath-Thahhan, Taisir Muṣṭalahul Hadiṡ, h. 46.
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 ًاﺮﻫﺎﻇ ﲎﻌﳌا ﰱ نادﺎﻀﺘﻣ نﺎﺜﻳﺪﺣ ﰐﺄﻳ نأ ﻮﻫ ﺚﻳﺪﳊا ﻒﻠﺘﳐ ﺢﺟﺮﻳ وأ ﺎﻤﻬﻨﻴﺑ ﻖﻓﻮﻴﻓ
ﺎﳘﺪﺣأ
“Mukhtaliful hadiṡ adalah adanya dua hadiṡ yang kontradiksi
dalam makna dari sisi lahiriah, kemudian antara keduanya bisa
dikompromikan atau ditarjihkan salah satunya”.21
Pada dasarnya sumber dalam pembahasan ini terdapat pada kitab-
kitab karangan Imam Asy-Syāfi’i, seperti: Ar-Risalah, Al-Umm, dan
Ikhtilāful Hadītṡ. Imam Asy-Syāfi’i berkata dalam kitab Ar-Risālah,
bahwa kami tidak akan mendapatkan suatu riwayat dari Nabi Saw yang
kontradiksi kemudian kami dapat menyingkapnya, kecuali kami
mendapatkan padanya kemungkinan makna yang berbeda atau kami
dapatkan penunjukkan makna (dalālah) yang kokoh darinya dibanding
makna lainnya dengan kokohnya kedudukkan hadits itu. Maka dari itu, dua
hadiṡ yang diasumsikan berbeda tadi sebenarnya tidaklah sebanding,
sehingga harus diambil yang paling kuat dari keduanya. Atau yang paling
kuat sisi dalālahnya (penunjukkan makna) terhadap Al-Qur`an, sunnah
Nabi Saw atau dalil-dalil pendukung lain, sehingga pada akhirnya
dipegang hadits yang paling kuat dan paling utama, jika memang bisa
ditetapkan berdasarkan dalil-dalil.22
Ia berkata bahwa tidak benar terdapat dua hadiṡ ṣahih dari Nabi
Muhammad Saw yang kontradiksi, yang satu menafikan atau meniadakan
sesuatu yang ditetapka oleh hadiṡ yang lain, tanpa adanya sisi keumuman,
kekhususan, global dan rincian, kecuali yang bersifat nasakh. Ia juga
berkata “jika dua hadiṡ mengandung dua kemungkinan makna yang bisa
dipakai secara bersamaan, maka kedua makna itu akan dipakai secara
bersamaan, dan tidak menggugurkan salah satu makna dari keduanya.”23
21 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin fi Naqd Matan Al-Hadiṡ An-
Nabawi, (t.t.p.: Muassasat Abdul Karim Ibn Abdullah, t.t.), h. 368. Lihat juga: An-Nawawi, At-
Taqrīb bi Syarh As-Suyūṭi fi At-Taqrīb, Jilid 2, h. 196.
22 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin, h. 368. Lihat juga: Zuhad,
Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, (Semarang: RaSAIL Media Group,
2011), h. 1.
23 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, h. 369.
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Ibnu Kuzaimah berkata bahwa “saya tidakmengetahui adanya dua
hadiṡ yang diriwayatkan dari Rasulullah yang kontradiksi dengan sanad
yang ṣahih, dan barang siapa yang mempunyai kasus seperti itu, hendaklah
dibawa kepadaku untuk aku kompromikan antara keduanya”.24
Abu Ja’far Al-Tahanawi berkata bahwa yang wajib bagi orang
yang mempunyai pikiran jernih untuk memikirkan segala sesuatu yang
datang dari Rasulullah Saw menyangkut pembicaraan kepada umatnya.
Nabi Saw memerintahkan kepada umatnya untuk bersikap dalam batasan-
batasan agama mereka, atau adat (prilaku) yang mereka pakai dalam
agama, atau hukum-hukum yang mereka tetapkan atasnya, harus diketahui
bahwa tidak ada pertentangan dalam sabda-sabda Nabi Saw kepada
umatnya, dan jika terdapat sabdanya yang diarahkan kepada mereka
berbeda dengan sabda yang pernah dinyatakan sebelumnya, sebenarnya
termasuk bagian dari makna yang disebutkan di atas. Oleh sebab itu harus
dicari makna yang terkandung pada setiap sabda Nabi Saw. Jika terdapat
kesan adanya pertentangan itu, atau perbedaan antara tekstualitas
sabdanya. Jika hal ini menjadi samar bagi sebagian orang, sebenarnya
persoalannya karena keterbatasan ilmu mereka, bukan karena seperti yang
mereka duga, yaitu adanya pertentangan atau perbedaan. Allah berfirman
dalam Al-Qur’an:
            
  
Artinya: “Maka Apakah mereka tidak memperhatikan Al Quran? kalau
kiranya Al Quran itu bukan dari sisi Allah, tentulah mereka
mendapat pertentangan yang banyak di dalamnya”.25
Al-Qāḍi Abu Bakar Al-Baqillani menafikan adnya pertentangan
pada hadiṡ-hadiṡ Nabi Saw, dan ia memberi jalan keluar untuk
menyelesaikannya. Ia berkata bahwa setiap berita yang bersumber dari
24 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin, h. 368.
25 QS. An-nisā [4]: 82
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Nabi saw dan diketahui beliau menyatakannya, maka tidak benar jika di
dalamnya terdapat unsur pertentangan pada suatu sisi, walaupun dari segi
lahiriahnya terkesan ada kontradiksi. Hal ini disebabkan karena makna
kontradiksi (ta’āruḍi) antara khabar (hadiṡ) dan Al-Qur’an, seperti
perintah, larangan, dan lainnya, mengharuskan salah satunya menafikan
sesuatu yang diharuskan oleh dalil lainnya. Jika hal itu terjadi, maka akan
membatalkan pembebanan hukum (taklif), sekiranya hal itu terjadi antara
perintah dan larangan, atau kebolehan (ibahah) dan larangan, atau
mengharuskan salah satu dalil itu benar dan dalil lainnya dusta jika
keduanya berupa berita. Nabi Muhammad Saw terbebas dari keadaan
seperti itu, dan terpelihara darinya sebagaimana disepakati oleh umat. Jika
diketahui terdapat dua sabda dari Nabi Saw yang lahiriahnya bertentangan,
maka mengharuskan untuk membawa berita yang sifatnya menafikan dan
menetapkan bahwa keduanya datang pada dua masa yang berbeda, atau
dua kelompok atau dua orang, ataupun dua sifat yang berbeda.26
Ibnu Al-Qayyim Al-Jauziyah mengembalikan persoalan
kontradiksi hadiṡ kepada tiga sisi kemungkinan, yaitu:
1. Adanya ucapan yang salah dari dari sebagian periwayat hadiṡ yang
tsiqah;
2. Salah satu hadiṡ menasakh hadiṡ yang lainnya;
3. Kesan kontradiksi itu hanya terdapat dalam pemahaman pendengar,
bukan pada ucapan Nabi sendiri.
Kemudian IbnuQayyim Al-Jauzi mengatakan bahwa tidaklah ada dua
hadits shahih yang berkontradiksi dari semua sisi dan dari kedua hadits
tersebut tidak ada nasik-mansukh. Sisi yang pertama dari tiga sisi di atas
tidak dipandang sebagai kontradiksi, karena sunnah Nabi Saw tidak dapat
dilawan oleh perkataan manusia yang tsiqah (‘adil dan dlabith) maupun
yang tidak tsiqah. Sedangkan dua sisi yang lainnya, maka keduanya
merupakan penyebab adanya kontradiksi, dan berangkat dari persoalan ini
26 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin, h. 370. Lihat juga: Muhammad
‘Ajjaj Al-Khatib Al-Baghdady, Al-Kifayah, h. 606-607.
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timbullah bahasan tentang mukhtalaful hadiṡ (hadiṡ yang berbeda-beda
isinya), dan nasakh-mansukh.27
Kemudian Ibnu Hajar membagi hadiṡ maqbūl (hadiṡ yang dapat
diterima) kepada ma’mul bih (yang biasa diamalkan), dan ghair ma’mūl
bih (yang tidak dapat diamalkan). Hadiṡ yang dapat diamalkan (ma’mūl
bih) banyak macamnya, antara lain hadiṡ muhkam yaitu hadits yang
selamat dari kontradiksi, yang dapat diamalkan tanpa ragu. Jika terdapat
hadits yang kontradiksi dengan hadiṡ muhkam dan statusnya hadiṡ mardūd
(tertolak) maka tidak ada pengaruhnya sama sekali, karena hadiṡ yang kuat
tidak terpengaruh dengan adanya perlawanan (mukhalafah) hadiṡ ḍha’if.
Jika yang kontradiksi dengan hadiṡ muhkam itu hadiṡ ṣahih, maka terdapat
dua bentuk, yaitu:
1. Kemungkinan dapat dikompromikan antara kedua dalālah hadiṡ itu;
jenis yang semacam ini dinamakan dengan istilah mukhtalaful hadiṡ.
2. Tidak mungkindapat dikompromikan, dan dalam hal ini terdapat dua
bentuk, yaitu:
a. Diketahui sejarah munculnya hadiṡ, sehingga yang kedua dianggap
sebagai penasakh, dan yang pertama sebagai yang dinasakh.
b. Tidak diketahui sejarah munculnya hadiṡ lalu dipakai cara tarjīh
(menguatkan salah satunya) dan tawaqquf (bersikap berhenti atau
menunda sampai ditemukan dalil lain) jika tarjīh itu tidak sempurna.
Pada pembagian di atas, Ibnu Hajar mengkhususkan istilah mukhtalaful
hadiṡ kepada dua kelompok hadiṡ yang berkontradiksi yang
memungkinkan untuk dilakukan kompromi antara keduanya; dan
menjadikan istilah nasakh-mansukh, dan tarjih antara dua hadiṡ sebagai
bagian yang terpisah. Sementara Ath-Ṭhibiy menjadikan nasakh-mansukh
dan tarjīh dalam wilayah mukhtalaful hadiṡ.28
27 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin, h. 370.
28 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin, h. 371.
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2. Metode Penyelesaian Menurut Para Ulama
Ulama Ushul Fiqih dan Ulama Hadiṡ telah membuat metode atau
manhaj untuk menyelesaikan dan menolak adanya kesan kontradiksi
antara dua kelompok hadiṡ yang berbeda isinya, sementara objek
pembahasannya sama. Urutan metode yang ditawarkan oleh Ulama
Syafi’iyah dan Hanafiyah dalam menyelesaikan kontradiksi hadits
berbeda.
a. Metode Ulama Syafi’iyah
Ulama Syafi’iyyah membuat dan menyusun urutan metode
penyelesaian hadiṡ mukhtalif sebagai berikut:
1. Kompromi (al-Jam’u) antara dua teks yang berbeda.
2. Jika cara kompromi tidak dapat dilakukan, maka mencari informasi
tentang sejarah munculnya teks hadiṡ. Jika diketahui mana yang
lebih dulu datang dan mana yang lebih belakangan atau kemudian
datangnya, maka ditempuh cara nasakh dan mansukh, baik
keduanya bersifat qath’i atau dhanni, bersifat ‘amm atau khusus.
3. Jika sejarah munculnya teks hadits tidak diketahui, maka
diupayakan mencari dalil lain, kemudian dilakukan cara tarjih
(menguatkan salah satunya), jika memang tidak memungkinkan
untuk mengamalkankeduanya. Jika masih memungkinkan
mengamalkannya walaupun hanya dari satu sisi saja, tanpa sisi
lainnya, maka tidak boleh kembali kepada tarjih. Hal ini
disebabkan karena mengamalkan kedua dalil itu lebih utama
daripada menggugurkan atau mengabaikannya secara
keseluruhannya, karena hukum asal dari adanya dalil adalah untuk
diamalkan, bukan untuk diabaikan.
4. Jika hal itu tidak memungkinkan lagi, maka kembali kepada
takhyīr (memilih) antara keduanya, karena alternatifnya adalah di
antara empat kemungkinan berikut ini: Pertama, pengamalan
keduanya tidak memungkinkan. Kedua, melempar (membuang)
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keduanya dan menafikan hukum atas suatu kejadian, yang hal ini
merupakan sikap penafian atau peniadaan atau penihilan (ta’thīl).
Ketiga, menggunakan salah satu dalil dari keduanya tanpa disertai
unsur penguat, yang hal ini merupakan sikap otoriter (memutuskan
menurut pendapat sendiri), dan Keempat, memilih (takhyīr).29
b. Metode Ulama Hanafiyyah
Ulama Hanafiyyah membuat urutan langkah penyelesaian
kontradiksi hadiṡ sebagai berikut:
1. Metode nasakh-mansukh, jika diketahui sejarah teks hadiṡ yang
lebih dulu muncul dan yang lebih kemudian.
2. Tarjīh jika memang dimungkinkan, lalu mengamalkan yang rājih
(lebih kuat).
3. Kompromi menurut kemampuan yang bisa dilakukan.
4. Saling menggugurkan jika berhalangan untuk bisa
mengkompromikan, karena mengamalkan salah satu di antara
keduanya secara pasti merupakan sikap penguatan (tarjih) salah
satu dalil tanpa unsur penguat; sementara takhyīr (sikap memilih
salah satunya) tidak terdapat sisi pembenaran darinya.
5. Dalam persoalan itu kembali kepada dalil yang peringkatnya lebih
rendah jika didapatkan. Jika kontradiksi itu antara dua ayat, maka
kembali kepada sunnah Nabi Saw; dan jika kontradiksi antara dua
teks hadiṡ, maka kembalinya kepada iqrār (ketetapan) para
sahabat, atau kepada qiyas.
6. Dalam persoalan itu kembali kepada hukum asal, jika tidak
terdapat dalil yang peringkatnya lebih rendah.30
29 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin, h. 372.
30 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin, h. 373.
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c. Metode Ibnu Hajar
Ibnu Hajar Al-Asqalāni menetapkan urutan penyelesaian
kontradiksi hadiṡ sebagai berikut:
1. Kompromi jika dimungkinkan.
2. Nasakh-mansukh.
3. Tarjīh jika bisa dipastikan.
4. Tawaqquf (berhenti atau menunggu dalil lain) mengamalkan antara
dua teks hadiṡ yang kontradiksi. Ungkapan dengan istilah tawaqquf
lebih utama dari ungkapan dengan istilah tasāquth (saling
menggugurkan), karena ketersembunyian penetapan tarjīh salah
satunya merupakan persoalan yang terkait dengan penelitian
tertentu, sementara bagi peneliti lainnya  persoalan itu jelas dan
tidak ada yang samar dan tersembunyi.31
d. Metode Mahmud Aṭ-Ṭahhān
Ketika terdapat dua hadiṡ yang secara lahirianya terdapat
kontradiksi dan keduanya dapat diterima, maka harus mengikuti langkah-
langkah berikut ini: Pertama, jika memungkinkan untuk melakukan
kompromi antara kedua hadiṡ tersebut, sudah jelas untuk menentukan
kompromi tersebut dan wajib mengamalkan keduanya. Kedua, jika tidak
memungkinkan melakukan kompromi karena beberapa macam  hal, yaitu:
(a) apabila salah satu dari keduanya itu telah diketahui hadiṡ yang nāsikh,
maka mendahulukan dan mengamalkan hadiṡ yang nasikh tersebut serta
meninggalkan hadiṡ yang sudah dimansukhkan. (b) jika belum diketahui
nasakh-mansukh dari hadiṡ tersebut, maka mentarjihkan salah satu dari
kedua hadiṡ tersebut dengan salah satu bentuk tarjīh yang mana bentuk
tersebut hingga mencapai lima bentuk atau lebih, kemudian yang
diamalkan adalah yang paling rājih (kuat berdasarkan dalil). (c) dan jika
belum bisa dilakukan pentarjīhan salah satu dari dua hadiṡ tersebut – hal
31 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin, h. 373. Lihat juga: Ibn Hajar Al-
Asqalāni, Taisir Nuzhatun Naẓar fii Muṣṭalahil Hadiṡ, cet. 2, (Mesir: Dar Eldia, 2008), h. 141.
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itu jarang terjadi – maka ditawaqqufkan hingga ditemukan dalil yang dapat
menguatkannya.32
3. Metode Penyelesaian Mukhtalaful Hadiṡ
Di antara metode-metode di atas untuk mengatasi dan
menyelesaikan pertentangan secara zahir yang terdapat pada redaksi
matannya. Berdaasarkan pembahasan ini, kami menggunakan susunan
yang digagas oleh ulama Syāfi’iyyah yang mendahulukan kompromi,
tarjih, nasikh-mansukh.
a. Metode Kompromi
Kompromi atau Al-Jam’u adalah sikap menetapkan untuk
mengamalkan kedua dalil karena terdapat dalil lain yang menolak atau
menghilangkan adanya kontradiksi itu. ‘Iwadl Al-Sayyid Shalih
mendefinisikan metode kompromi atau al-jam’u sebagai berikut:
“Mempertemukan atau menyesuaikan antara dua hadiṡ yang
kontradiksi untuk mengamalkan isi keduanya”.
Dari defini di atas, masih bisa ditambahkan sandaran dari upaya
menolak kontradiksi itu, sehingga selengkapnya menjadi:
ﲔﺿرﺎﻌﺘﳌا ﲔﺜﻳﺪﳊا ﲔﺑ ﻖﻴﻓﻮﺘﻟاﺘﺳا ﺎﻬﺿرﺎﻌﺗ ﻊﻓد ﻞﻴﻟد ﱃا ًادﺎﻨ
“Mempertemukan antara dua hadiṡ yang kontradiksi dengan
bersandar antara dalil yang dapat menolak kontradiksi dalam
rangka mengamalkan keduanya”.
Definisi tersebut merupakan sebuah sandaran kaidah ushuliyyah
yang menyatakan bahwa “pengamalan kedua dalil lebih utama daripada
mengabaikan salah satunya”.33
Adapun syarat-syarat kompromi antara dua hadiṡ yang kelihatan
ada kontradiksi adalah sebagai berikut:34
32 Mahmud Ath-Thahhan, Taisir Muṣṭalahul Hadiṡ, h. 47.
33 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, h. 9.
34 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, h. 10.
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1) Kedua hadiṡ itu harus bernilai ṣahih, sehingga tidak mungkin hadiṡ
dla’if berhadapan dengan hadiṡ ṣahih, karena yang kuat tidak akan
dipengaruhi oleh adanya penentangan hadiṡ dla’if.
2) Kontradiksi (ta’ārudl) itu tidak dalam bentuk bertolak belakang
(tanāqudl), di mana tidak memungkinkan dilakukannya kompromi
antara keduanya.
3) Kompromi itu tidak menyebabkan batalnya salah satu hadiṡ yang
kontradiksi, jika kompromi membawa dampak pembatalan salah
satunya, maka harus digugurkan, karena tujuan akhirnya adalah
mengamalkan isi kedua hadiṡ, bukan salah satu saja.
4) Kompromi itu harus memenuhi ketentuan adanya persesuaian
dengan uslūb (gaya bahasa) bahasa Arab, dan tujuan syari’at tanpa
ada unsur pemaksaan.
Sedangkan kaidah-kaidah yang berlaku dalam metode kompromi
adalah sebagai berikut:
1) Hadits itu berasal dari Nabi Saw dalam bentuk umum, sehingga
datang dari Nabi Saw penunjukkan kepada makna yang sifatnya
khusus.
2) Membawa perbedaan (ikhtilāf) hadiṡ itu kepada kebolehan
dilakukannya perkara itu (ibāhatul amr). Imam Asy-Syafi’i
menyatakan bahwa terdapat hadits yang berbeda (ikhtilāf) tentang
perbuatan Nabi Saw dari satu sisi, yang menunjukkan keduanya
diperbolehkan.
3) Mengkompromikan antara yang mujmal, mufassar, ‘āmm dan khaṣ.
Imam Asy-Syafi’i berkata bahwa terdapat hadits-hadits Nabi Saw
yang datang secara global, dan lainnya datang secara mufassar
(rinci). Jika informasi hadiṡ yang datang dari Nabi Saw secara
global itu dipandang bersifat ‘āmm (umum), maka ia akan
diriwayatkan secara berbeda dengan yang bersifat mufassar. Dalam
persoalan seperti ini tentunya tidak dapat dipandang sebagai ikhtilaf
(berbeda). Tetapi merupakan suatu bentuk pendeskripsian objek
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dengan keluasan bahasa Arab. Hal ini merupakan pembicaraan
sesuatu secara umum, namun dikehendaki makna khusus. Hal
seperti ini dipakai dan berlaku secara bersama-sama.
Kaidah dalam metode kompromi ini menuntut agar hadiṡ-hadiṡ
Nabi Saw tidak dibawa kepada makna yang bukan lahiriahnya, kecuali
dengan bersandar kepada dalil syar’iyah atau penunjukkan makna
secara kuat yang menjelaskan maksud pemberi syari’at.35
b. Metode Tarjih
Tarjīh menurut etimologi berarti ﺐﻴﻠﻐﺘﻟا و ﻞﻴﻴﻤﺘﻟا artinya
memiringkan dan memenangkan, sedangkan menurut terminologinya
tarjīh didefinisikan sebagai:
ا ةدﺎﻓإ ﰱ ﻪﺘﺿرﺎﻌﻣ ﻰﻠﻋ ﻪﺑ ﺢﺟﱰﻳ ﺎﲟ ﻞﻴﻟﺪﻟا ناﱰﻗا ّﻦﻈﻟ
“Menyertakan dalil yang dengan adanya dalil tersebut, suatu dalil
(yang mendapat dukungan dalil lain) menjadi lebih kuat atas dalil
yang berlawanan dalam memberikan faidah ẓann (ilmu yang
mantap)”.
Dalam persoalan tarjīh, terdapat beberapa masalah yang perlu
mendapat perhatian, antara lain:36
1. Tidak ada tarjīh dalam persoalan yang bersifat qath’i (pasti) baik
sifatnya kepastian berdasarkan akal atau naql atau riwayat, karena
tarjīh itu merupakan dampak dari adanya kontradiksi, sementara
kontradiksi dalam urusan yang qath’i tidak dimungkinkan, kecuali
dalam persoalan nasakh, karena dalam urusan selainnya
mengharuskan adanya pertemuan dua hal yang saling bertentangan.
2. Tidak ada tarjīh antara yang bersifat qath’i dan dhanni, karena yang
qath’i didahulukan, dan tidak ada kesetaraan atau keseimbangan
antara keduanya. Sementara tarjīh itu bisa dilakukan ketika terdapat
kesejajaran.
35 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, h. 11.
36 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, h. 75.
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3. Tarjih di antara dua persoalan pada hakikatnya terjadi setelah adanya
kesamaan dalam sifat yang bertingkat. Jika tidak demikian, maka ia
merupakan pembatalan atas salah satunya, dan yang semacam ini
tidak dinamakan tarjīh.
4. Tindakan melakukan tarjīh di antara dua teks yang kontradiksi
setelah upaya kompromi tidak memungkinkan, dan tidak diketahui
sejarah munculnya kedua teks.
5. Tindakan tarjīh berdasarkan banyaknya dalil menurut imam Malik
dan imam Asy-Syafi’i, karena banyaknya dalil mengharuskan
adanya kelebihan tingkat kepastian penunjukkan makna teks.
Adapun bentuk-bentuk yang difokuskan dalam tarjīh di antara
teks-teks hadits yang redaksinya terlihat berkontradiksi itu ada lima
bentuk, yaitu sebagai berikut:37
1. Tarjīh berdasarkan sanad hadiṡ
Hadiṡ-Hadiṡ yang sanadnya mempunyai sifat-sifat di bawah ini
dirajihkan (dianggap lebih kuat) daripada yang tidak memenuhi
syarat-syarat itu.
a) Banyak Perawi dan Jalur Periwayatan
Hadiṡ yang jumlah periwayat dan jalur periwayatannya
lebih banyak dimenangkan atas hadiṡ yang sedikit bilangan
perawinya, karena berbilangnya jalur dan periwayat memperkuat
posisi hadiṡ dan mengangkatnya menjadi masyhur38 atau
mutawatir39. Hadiṡ yang dinukil dari banyak sahabat lebih
didahulukan daripada hadiṡ yang perawinya menyendiri dari salah
37 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, h. 76.
38 Kata masyhur merupakan bentuk dari isim maf’ul yang berasal dari kata syahara berarti
aku mengumumkan dan menjelaskan sesuatu hal; sesuatu yang terkenal, yang dikenal atau yang
populer di kalangan manusia, sehingga hadiṡ masyhūr berarti hadiṡ yang terkenal, dikenal, atau
populer di kalangan umat manusia. Sedangkan hadiṡ masyhūr secara terminologinya ialah hadiṡ
yang diriwayatkan oleh tiga periwayat atau lebih pada tiap thabaqahnya tetapi tidak sampai pada
peringkat mutawatir. Lihat: Mahmud Ath-Thahhan, Taisir Musthalah Hadiṡ, h. 23.
39 Secara bahasa, kata mutawatir merupakan bentuk isim fā’il dari kata at-tawātur
bermakna berturut-turut, kemudian dari segi istilahnya adalah hadiṡ yang diriwayatkan oleh
banyak periwayat yang menurut adat kebiasaan mustahil mereka sepakat berdusta (tentang hadiṡ
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seorang di antara mereka.
b)Sanad ‘Ali
Sanad ‘ali40 didahulukan atas sanad nazil41 ketika terjadi
kontradiksi, karena sanad ‘aliy itu sedikit perawi yang terlibat
dengan tetap memenuhi persyaratan keadilan, kedlabitan pada rijal
hadiṡnya dan ketersambungan sanadnya. Jika tidak demikian, maka
dimenangkan sanad yang nazil.
c) Sanad Terdiri dari Ulama Hijaz
Jika sanad salah satu hadiṡ berasal dari ulama Hijaz dan
yang lain dari ulama Iraq atau Syam, dan terutama yang berasal
dari ulama Madinah, maka didahulukan sanad yang berasal dari
Hijaz, karena Madinah itu tempat tinggal para sahabat besar dan
kecil. Imam Syafi’i berkata bahwa “setiap hadiṡ yang tidak
mempunyai asal usul dari hadiṡ penduduk Hijaz, maka dipandang
lemah walaupun diterima oleh banyak perawi tsiqah”.42
d) Pengenalan Terhadap Rijal Sanad Hadiṡ
Periwayatan perawi yang berasal dari guru-gurunya yang
satu kota atau negara lebih didahulukan atas periwayatan dari guru-
guru luar kota atau negara (ghuraba´). Hal ini disebabkan karena
pengenalan perawi terhadap guru-guru yang sekota atau negara,
baik dari sisi kepribadian maupun tata cara periwayatan. Oleh
sebab itu, ulama hadiṡ berhujjah dengan hadiṡ Ismail Ibn Ayyasy
dari guru-guru penduduk Syam dan menolak hadiṡnya yang berasal
yang diriwayatkan). Lihat: Idri, Studi Hadiṡ, h. 130., Mahmud Ath-Thahhan, Taisir Musthalah
Hadiṡ, h. 19.
40 Sanad ‘ali adalah sebuah sand yang sedikit jumlah rawinya dan bersambung, demikian
pula apabila perawinya lebih dahulu mendengar hadiṡ yang bersangkutan atau gurunya lebih
dahulu wafat. Lihat: Nuruddin ‘Itr, Manhaj An-Naqd fii ‘Ulūm Al-Hadiṡ, (Beirut: Dar al-Fikr,
1972), h. 358.
41 Sanad nazil merupakan kebalikan dari sanad ‘ali, yaitu hadiṡ yang jauh jarak sanadnya.
Lihat: Nuruddin ‘Itr, Manhaj An-Naqd fii ‘Ulūm Al-Hadiṡ, h. 362.
42 Nuruddin ‘Itr, Manhaj An-Naqd fii ‘Ulūm Al-Hadiṡ, h. 77.
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dari guru-guru luar Syam (ghuraba`), dan kota-kota lain karena di
dalamnya terdapat keganjilan (nikarah).43
e) Sanad Menunjuk Ketersambungan Transmisi Hadiṡ
Sanad hadiṡ yang secara tegas menggunakan lafal-lafal
yang menunjukkan kepada kebersambungan transmisi hadiṡ lebih
didahulukan.44 Perbedaan cara-cara para perawi menerima hadiṡ
dari guru yang memberikannya maka berbeda pulalah lafal-lafal
yang dipakai untuk menyampaikan hadiṡ. Perbedaan lafal-lafal
dalam menyampaikan hadiṡ mengakibatkan perbedaan nilai suatu
hadiṡ. Misalnya suatu hadiṡ yang diriwayatkan dengan memakai
shighah atau lafal sima’ yakni mendengar langsung dari perkataan
gurunya (sami’tu, sami’nā); tahdiṡ yaitu memperoleh hadiṡ secara
langsung seperti haddaṡani, haddaṡanā; dan ikhbār (akhbarani,
akhbaranā) lebih meyakinkan kepada kita bahwa rawi-rawinya
mendengar sendiri dari guru yang pernah memberikannya, daripada
kalau sanad tersebut diriwayatkan menggunakan lafal mu’an’an
(redaksi ‘an) dan anna artinya sebenarnya. Sebab shighah ‘an’anah
itu memberikan kesimpulan adanya kemungkinan bahwa para
perawi itu mendengar langsung dari gurunya atau sudah melalui
orang lain.45
f) Sanad Bersambung Sampai Kepada Nabi Saw
Sanad hadiṡ yang disepakati transmisi riwayatnya sampai
kepada Nabi Saw lebih didahulukan daripada sanad yang
diperselisihkan kemarfu’annya (transmisinya sampai kepada Nabi
Saw) dan kemauqufannya (transmisinya sampai kepada sahabat).
g) Kebersambungan Sanad
Sanad yang disepakati kebersambungannya (ittiṣālus
sanad) didahulukan daripada sanad yang diperselisihkan
43 Nuruddin ‘Itr, Manhaj An-Naqd fii ‘Ulūm Al-Hadiṡ, h. 78.
44 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, h. 76.
45 Fatchur Rahman, Ikhtishar mushthalahu’l Hadits,cet. 7, (Bandung: Al-Ma’arif, 1991),
h. 220.
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ketersambungannya dan kemursalannya (tabi’un meriwayatkan
tanpa menyebut sahabat yang menjadi gurunya), karena perbedaan
ulama tentang kehujjahan hadiṡ mursal.
Inilah unsur-unsur penguat dalam mentarjīhkan suatu
riwayat yang secara global berhubungan dengan sanad, dan lafal-
lafalnya.
2. Tarjīh berdasarkan cara-cara tahammul (penerimaan dan periwayat-
an kembali hadiṡ)
Para ulama hadiṡ menjadikan dan meletakkan syarat-syarat
dan cara-cara tahammul hadiṡ (menerima dan menyampaikan
kembali) sehingga bisa dikenali hal-ihwal para perawi ketika
menerima dan menyampaikan kembali hadiṡnya, dan adanya
perbedaan tingkatan derajat tahammul hadiṡ. Dari cara-cara
tahammul itu bisa dibedakan dan diidentifikaskan kelebihan dan
kekurangan dari berbagai cara periwayatan hadiṡ yang dipakai.46
a) Penerimaan setelah baligh. Jika salah satu hadits diterima oleh
periwayat setelah usia baligh, dan yang lain diterima pada saat
masih usia kecil atau anak-anak, maka yang dipegangi hadiṡ
riwayat yang pertama. Orang yang telah baligh (dewasa) lebih
paham atas makna-makna riwayat yang didengar, lebih teliti
terhadap lafal-lafal hadiṡ, jauh dari kecendrungan atas terjadinys
percampuran informasi (ikhtilāṭ), lebih dlabiṭ, dan lebih mampu
menjaga pokok-pokok agama dibanding anak-anak. Oleh sebab
itu, ahli hadiṡ ketika menerimma riwayat dari murid-muruid az-
Zuhri, mereka lebih menguatkan riwayat Malik daripada riwayat
Sufyan bin ‘Uyainah. Hal ini disebabkan karena Malik
mengambil riwayat dari az-Zuhri ketika ia telah dewasa,
46 Fatchur Rahman, Ikhtishar mushthalahu’l Hadits, h. 79.
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sementara Sufyan bin ‘Uyainah menemani dan bergaul dengan al-
Zuhri ketika ia masih kecil dan belum dewasa.47
b) Periwayat yang menerima hadiṡ secara mendengar langsung dari
guru (sima’)  lebih dikuatkan daripada yang menerima riwayat
dengan cara membaca di depan guru (‘araḍ dan qira’ah), dan ini
khususnya bagi mereka yang lebih mengutamakan cara sima’
(menerima langsung dengan cara mendengar). Oleh sebab itu,
sebagian ahli hadiṡ mendahulukan riwayat ‘Ubaidullah bin Umar
dari az-Zuhri daripada riwayat Ibn Abi Żi’bin darinya, sebab
penerimaan (sima’) Ubaidullah bin Umar dengan cara tahdiṡ
(guru menyampaikan dan murid mendengarkan), sementara
penerimaan (sima’) Ibn Abi Dzi’bin dengan cara ‘araḍ (murid
membaca kepada guru). Ini menurut madzhab Iraq, Bashrah,
Syam dan mayoritas ahli hadiṡ; sedangkan Malik dan ahli hadiṡ
Hijaz, kebanyakan daru mereka tidak membedakan antara
keduanya (al-‘aradl dan al-qira’ah), demikian juga Imam Asy-
Syafi’i.48
c) Tarjīh berdasarkan hal ihwal perawi dan sifat-sifatnya
1. Fiqhur rāwī (kedalaman pengetahuan perawi). Hadiṡ yang
periwayatnya masuk kategori faqih didahulukan atas hadiṡ yang
perawinya belum masuk kategori faqih, baik hadiṡ itu riwayatnya
berdasarkan lafal ataupun dengan makna, sebab perawi yang
faqih memahami secara mendalam riwayat yang ia dengar.
2. Pengetahuan periwayat tentang bahasa Arab dan kaidah-
kaidahnya yang dapat membantunya untuk menjaga lafal-lafal
hadiṡ dan susunan bahasanya, sehingga maknanya lurus.
3. Salah satu periwayat lebih banyak hadir dalam majlis-majlis
Rasulullah dibandingkan lainnya. Demikian juga halnya
periwayat yang lebih dekat tempat tinggalnya dengan Rasulullah
47 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, h. 76.
48 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, h. 80.
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maka hadiṡ lebih utama didahulukan, karena ia lebih
memungkinkan untuk mendengar secara sempurna.
4. Salah satu periwayat lebih banyak kebersamaan dan persahabatan
dengan gurunya.
5. Periwayatan perawi yang keadilannya ditetapkan berdasarkan
pengenalan langsung dan verifikasi (mumārasah dan ikhtibār)
didahulukan atas riwayat perawi yang keadilannya diketahui
berdasarkan penilaian baik semata (tazkiyah), atau lewat cara-cara
pemberitaan tanpa penyaksian langsung.
6. Periwayat yang disepakati keadilannya didahulukan atas
periwayat yang diperselisihkan keadilannya.
7. Periwayat yang dinilai adil oleh banyak kritikus hadiṡ lebih
dikuatkan daripada yang dinilai oleh lebih sedikit kritikus hadiṡ.
8. Periwayat yang berpredikat “ahfadh” (lebih banyak hafalan dan
pengetahuannya tentang hadiṡ) lebih didahulukan atas periwayat
yang berpredikat “hafidh”. Riwayat seorang “hafidh” yang
memiliki catatan lebih didahulukan daripada riwayat seorang
hafidh yang hanya meriwayatkan berdasarkan hafalan dan tidak
memiliki kitab. Hal ini disebabkan karena riwayat yang didukung
dengan catatan lebih terjaga, karena hafalan semata seringkali
tidak konsisten.
9. Dikuatkan hadiṡ yang diriwayatkan oleh perawi yang tidak
mengalami kekacauan hafalan, dan menyampaikan hadiṡ pada
masa terjadinya kekacauan hafalan itu.
10. Dikuatkan hadiṡ yang diriwayatkan oleh periwayat yang lurus
akidahnya daripada yang dipandang menyimpang. Dalam hal ini
didahulukan riwayat orang-orang Sunni atas riwayat orang-orang
yang cenderung kepada sekte-sekte Islam, dengan catatan ia tidak
termasuk propagandisnya. Di samping itu tetap harus memenuhi
syarat-syarat bagi seorang periwayat hadiṡ. Adapun yang
termasuk propagandis, maka kebanyakan riwayatnya ditolak.
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11. Didahulukan riwayanya perawi yang selalu meriwayatkan
berdasarkan lafal (bil lafdhi) daripada yang meriwayatkan dengan
makna (bil ma’na).
12. Salah satu hadiṡ disepakati ketersambungan sanadnya, sedang
riwayat lain diperselisihkan ketersambungan sanadnya. Mayoritas
ulama meninggalkan berhujjah dengan hadiṡ mursal, maka ia
menjadi tidak sebanding dengan hadiṡ yang disepakati
kemuttashilannya.49
d) Tarjīh berdasarkan matan hadiṡ
Suatu riwayat hadiṡ dikuatkan atau ditarjīhkan atas riwayat
yang lainnya ketika terjadi kontradiksi, apabila matan hadiṡ itu
mempunyai salah satu di antara spesifikasi berikut:
1. Dalam redaksi hadiṡ itu tidak terdapat iḍṭirāb (kekacauan redaksi,
artinya terdapat banyak matan yang mempunyai kekuatan yang
sama, karena sumbernya yang sama, ataupun berbeda).
2. Salah satu matan redaksi susunan bahasanya lebih baik dan lebih
banyak mencangkup mencangkup persoalan, seperti seorang
perawi yang mendengar hadiṡ dari gurunya secara sempurna,
sementara yang lainnya hanya mendengar sebagiannya, yang
kemudian diduga teks itu berdiri sendiri, dan ia tidak sadar atas
adanya bagian yang berlum tercakup dalam riwayatnya.
3. Salah satu matan atau redaksi hadiṡ berbentuk sabda Nabi Saw,
dan yang berbeda dengannya dalam bentuk perbuatan Nabi Saw
sehingga dalam hal ini dapat dimenangkan atau dikuatkan teks
yang berbentuk sabda, sebab ia lebih mengena dalam memberikan
penjelasan dan tidak terjadi perbedaan pendapat tentang statusnya
sebagai hujjah; sedangkan hadiṡ yang berbentuk perbuatan masih
diperselisihkan kehujjahannya.
4. Didahulukan riwayat yang bersifat umum yang masih tetap dalam
keumumannya dari pada riwayat umum yang sudah dikhususkan,
49 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbābul Wurūd, h. 81-82.
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karena pengkhususan itu melemahkan lafal hadiṡ dan mencegah
berlakunya hadiṡ sesuai tuntutan asalnya.
5. Salah satu hadiṡ disertai penafsiran dari periwayat yang
menunjukkan adanya tambahan pengetahuannya tentang hadiṡ itu,
sehingga ia didahulukan atas riwayat yang tidak disertai
penjelasan perawi.
6. Salah satu hadiṡ menyatakan secara tegas terhadap petunjuk mak-
nanya, sementara yang lain menunjukkan kepada makna menurut
bunyi lahirnya.
7. Salah satu hadiṡ menunjuk kepada ketentuan hukum secara
manthuq (tersurat), sementara yang lainnya menunjukkan kepada-
nya secara mafhumnya (tersirat).
8. Salah satu hadiṡ datang dengan redaksi yang menunjuk kepada
makna hakiki, yang karenanya dikuatkan. Ditarjīhkan atas redaksi
yang menunjuk kepada makna majazi sebab penunjukkan kepada
makna hakiki itu lebih jelas dan tegas.
9. Salah satu hadiṡ datang secara mutlak yang akan dimenangkan
atas riwayat yang datang karena didahului sebab.
10. Matan hadiṡ diriwayatkan secara lafẓi (sesuai sabda Nabi Saw)
yang akan dimenangkan atas riwayat secara makna.50
e) Tarjīh berdasarkan faktor-faktor eksternal
Tarjīh hadiṡ berdasarkan faktor eksternal bertumpu kepada
matan, karena suatu teks hadiṡ memperoleh kekuatan tambahan
berdasarkan faktor penguat berikut:
1. Persesuaian hadiṡ dengan makna lahiriah Al-Qur’an.
2. Terdapat hadiṡ lain yang sesuai dengan salah satu hadiṡ yang
terdapat kontradiksi, sehingga hadiṡ yang mempunyai penguat itu
didahulukan atas hadiṡ yang tidak mempunyai penguat.
3. Persesuaian hadiṡ dengan qiyas (analogi).
50 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin fi Naqd Matan Al-Hadiṡ An-
Nabawi, h. 399-400.
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4. Persesuaian hadiṡ dengan praktek penduduk Madinah, karena ia
merupakan tempat turunnya wahyu dan penduduknya lebih
mengetahui berbagai ketentuan hukum yang disyari’atkan. Imam
Al-Ghazali berkata: “pendapat Imam Malik menjadi hujjah dan
ijma’, sekiranya tidak cocok untuk dijadikan hujjah, maka ia
cocok untuk dijadikan faktor penguat (tarjīh),  karena Madinah
adalah tempat hijrah dan turunnya wahyu sehingga jauh
kemungkinannya ada sesuatu yang tersembunyi bagi mereka”.51
c. Metode Nasakh-Mansukh
Kata “nasakh” secara etimologi mempunyai dua makna, yaitu; arti
yang pertama al-izalah artinya menghilangkan, seperti contoh:  ﺖﺨﺴﻧ
 ّﻞﻈﻟا ﺲﻤﺸﻟا yang dimaksud ialah matahari menghilangkan bayang-
bayangnya. Arti yang kedua adalah an-naql artinya memindahkan,
sebagaimana dicontohkan ﺨﺴﻧبﺎﺘﻜﻟا ﺖ maksudnya adalah aku telah
memindahkan apa yang terdapat dalam kitab tersebut.52 Maka seakan-
akan nāsikh telah menghilangkan mansukh atau memindahkannya
kepada hukum yang lainnya.53 Begitupun Al-Hazimi mengatakan
bahwa nasakh dari segi etimologinya mempunyai dua makna, yaitu;
Pertama, al-zawāl (لاوﺰﻟا) artinya hilang. Dan kedua, al-intiqāl (لﺎﻘﺘﻧﻹا)
yang artinya perpindahan. Kata nasakh dalam arti hilang atau
menghilangkan mempunyai dua macam arti, yaitu nasakh dengan
adanya pengganti, seperti pernyataan: بﺎﺒﺸﻟا ﺐﯿﺸﻟا ﺦﺴﻧ artinya “uban itu
menghilangkan kemudaan” dan  ّﻞﻈﻟا ﺲﻤﺸﻟا ﺦﺴﻧ artinya “matahari
menghilangkan bayangan dan menempati posisinya”. Kemudian nasakh
tanpa ada pengganti, yaitu mengangkat suatu ketentuan hukum dan
51 ﻳ ﱂ نإ ًﺎﻋﺎﲨإ و ﺔﺠﺣ ﻚﻟﺎﻣ ﻩأر ﺎﻣ :ﱄاﺰﻐﻟا مﺎﻣﻹا لﺎﻗ راد ﺔﻨﻳﺪﳌا ّنﻷ ﺢﻴﺟﱰﻠﻟ ﺢﻠﺼﻴﻓ ﺔﺠﺣ ﺢﻠﺼ
.ﻢﻬﻴﻠﻋ ﻰﻐﳜ نأ ﺪﻌﺒﻴﻓ ﻲﺣﻮﻟا ﻂﺒﻬﻣ و ةﺮﺠﳍا Lihat: Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul
Muhadditsin fi Naqd Matan Al-Hadiṡ An-Nabawi, h. 400.
52 Muhammad Thahir Al-Jawabi, Juhudul Muhadditsin fi Naqd Matan Al-Hadiṡ An-
Nabawi, h. 402.
53 Mahmud Ath-Thahhan, Taisir Muṣṭalahul Hadiṡ, h. 48.
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membatalkannya tanpa menempati pengganti, seperti contoh:  ﺢﯾﺮﻟا ﺖﺨﺴﻧ
رﺎﺛﻷا artinya “angin itu telah menghapus bekas-bekas dan
menghilangkannya”. Sedangkan nasakh dalam arti al-intiqāl, seperti
contoh: بﺎﺘﻜﻟا ﺖﺨﺴﻧ maksudnya adalah saya menukil isi yang ada di
dalamnya, tentu saja bukan menghapus yang ada di dalamnya.54
Sedangkan ulama ushul menambahkan makna etimologi pada nasakh
ini, yaitu (ﻞﻳﺪﺒﺘﻟا) yang berarti mengganti.55
Secara terminologi As-Suyuthi mendefinisikan nasakh adalah:
ﺮّﺧﺄﺘﻣ ﻪﻨﻣ ﻢﻜﲝ ًﺎﻣّﺪﻘﺘﻣ ﻪﻨﻣ ًﺎﻤﻜﺣ عرﺎﺸﻟا ﻊﻓر ﺦﺴﻨﻟا نأ
“Nasakh merupakan tindakan Syāri’ yang menghapus hukum
terdahulu dengan hukum yang datang belakangan”.56
Maksud dari definisi tersebut adalah memutuskan hubungannya
para mukallaf dan menjaganya dari penjelasan yang mujmal dengan
menyandarkannya kepada syāri’ tentang khabar sebagian sahabat yang
menyaksikan nasakh, maka sesungguhnya ia tidak dapat menjadi
nasakh, dan jika dengan nasakh tersebut tidak dapat menghasilkan taklif
bagi orang yang belum mencapainya sebelum itu kecuali dengan
mengkhabarkannya. Menghapus hukum yang terdahulu dengan hukum
yang datang belakangan yaitu penghapusan hukum karena meninggal-
nya seorang mukallaf, atau hilangnya beban hukum (taklif) karena gila
atau sejenisnya, dan selesainya hukum karena berakhirnya waktu,
seperti sabda Rasulullah Saw:
ﺻ ﻦﺑ ﺔﻳوﺎﻌﻣ ﻦﻋ يﺪﻬﻣ ﻦﺑ ﻦﲪﺮﻟاﺪﺒﻋ ﺎﻨﺛﺪﺣ .ﰎﺎﺣ ﻦﺑ ﺪﻤﳏ ﲏﺛﺪﺣ .ﺔﻌﻴﺑر ﻦﻋ ،ﱀﺎ
.ﺔﻋﺰﻗ ﲏﺛﺪﺣ :لﺎﻗ :لﺎﻗأ ﺎﻤﻠﻓ .ﻪﻴﻠﻋ رﻮﺴﻜﻣ ﻮﻫو ﻪﻨﻋ ﷲ ﻲﺿر يرﺪﳋا ﺪﻴﻌﺳ ﺎﺑأ ﺖﻴﺗ
 ﰲ مﻮﺼﻟا ﻦﻋ ﻪﺘﻟﺄﺳ .ﻪﻨﻋ ءﻻﺆﻫ ﻚﻟﺄﺴﻳ ﺎﻤﻋ ﻚﻟﺄﺳأ ﻻ ﱐإ :ﺖﻠﻗ ،ﻪﻨﻋ سﺎﻨﻟا قﺮﻔﺗ
 :لﺎﻗ .مﺎﻴﺻ ﻦﳓو ﺔﻜﻣ ﱃإ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ﻊﻣ ﺎﻧﺮﻓﺎﺳ :لﺎﻘﻓ ؟ ﺮﻔﺴﻟا
54 Zuhad, Metode Pemahaman Hadiṡ Mukhtalif dan Asbab Al-Wurud, h. 111-112.
55 Mardani, Ushul Fiqh, (Jakarta: Rajawali Pers, 2013), 343.
56 Jalaluddin Abdurrahman bin Abu Bakar As-Suyuthi, Tadribur Rāwi fī Syarhi Taqrībin
Nawāwi,cet. 1, jilid 2, (t.t.p.: Dar Ibn Jawzy, 1431 H), h. 771.
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ﻧإ" :ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر لﺎﻘﻓ .ﻻﺰﻨﻣ ﺎﻨﻟﺰﻨﻓ ﺮﻄﻔﻟاو ﻢﻛوﺪﻋ ﻦﻣ ﰎﻮﻧد ﺪﻗ ﻢﻜ
 :لﺎﻘﻓ .ﺮﺧآ ﻻﺰﻨﻣ ﺎﻨﻟﺰﻧ ﰒ .ﺮﻄﻓأ ﻦﻣ ﺎﻨﻣو مﺎﺻ ﻦﻣ ﺎﻨﻤﻓ .ﺔﺼﺧر ﺖﻧﺎﻜﻓ ."ﻢﻜﻟ ىﻮﻗأ
 :لﺎﻗ ﰒ .ﺎﻧﺮﻄﻓﺄﻓ .ﺔﻣﺰﻋ ﺖﻧﺎﻛو "اوﺮﻄﻓﺄﻓ ،ﻢﻜﻟ ىﻮﻗأ ﺮﻄﻔﻟاو .ﻢﻛوﺪﻋ اﻮﺤﺒﺼﻣ ﻢﻜﻧإ"
.ﺮﻔﺴﻟا ﰲ ،ﻚﻟذ ﺪﻌﺑ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ﻊﻣ ،مﻮﺼﻧ ﺎﻨﺘﻳأر57
Kemudian banyak ulama muhaddiṡin yang mendefinisikan nasakh
seperti berikut ini:
ﺮﺧﺄﺘﻣ ﻲﻋﺮﺷ ﻞﻴﻟﺪﺑ ﻰﻋﺮﺸﻟا ﻢﻜﳊا ﻊﻓر
“Mengangkat hukum syar’i dengan dalil syar’i yang datang
kemudian”.58
Definisi tersebut mencangkup syarat-syarat yang terdapat pada
nasakh adalah sebagai berikut:
(a) Mansukh merupakan huku syar’i, sehingga mengangkat bebasnya
seseorang dari kewajiban agama dengan menetapkan kewajiban
ibadah tidak termasuk bagian nasakh,
(b) Nasakh tersebut terjadi berdasarkan dalil syar’i karena jika
terangkatnya hukum berdasarkan dengan dalil akal maka tidak
terjadi nasakh, seperti terangkatnya taklif dari orang yang tidur.
(c) Seorang nāsikh yang datangnya belakangan (ada jeda waktu) dari
ketetapan hukum yang dibatasi waktunya maka ia tidak termasuk
sebagai penasakh hukum. Seperti puasa jika telah berakhir waktu-
nya hingga malam maka orang yang berpuasa itu pun berbuka,
tidak dikatakan bahwa kewajiban berpuasa itu telah dinasakh atas
haknya, Allah Swt berfirman:
       
57 Abu Al-Husain Muslim bin Al-Hajjaj Al-Qusyairy An-Naisabury, Shahih Muslim, Jilid
1, (Beirut: Dar Al-Fikr, 2011), h. 500. (Hadiṡ nomor 1120).
58 Mahmud Ath-Thahhan, Taisir Muṣthalahul Hadiṡ, h. 48., Muhammad Thahir Al-
Jawabi, Juhudul Muhaddiṡin, h. 403.
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Artinya: “Kemudian sempurnakanlah puasa itu sampai (datang)
malam,” (QS. Al-Baqarah: 187).
Indikator untuk mengetahui adanya nasakh dan mansukh dalam
hadiṡ dapat dilihat dari beberapa cara berikut:
1) Adanya penegasan dari Rasulullah Saw tentang adanya nasakh
tersebut, seperti hadiṡ dari Buraidah:
.
2) Adanya petunjuk dari perkataan sahabat, seperti perkataan Jabir bin
Abdullah r.a.:
 ﺖﺴﻣ ّﺎﳑ ءﻮﺿﻮﻟا كﺮﺗ ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ﻦﻣ ﻦﻳﺮﻣﻷا ﺮﺧأ نﺎﻛ
.رﺎﻨﻟا
3) Diketahui berdasarkan sejarah seperti hadiṡ dari Syaddad bin `Aus:
مﻮﺠﳊا و ﻢﺟﺎﳊا ﺮﻄﻓأ. Dinasakhkan dengan hadiṡ Ibnu ‘Abbas:  ّنأ ﱯﻨﻟا
ﻢﺋﺎﺻ مﺮﳏ ﻮﻫ و ﻢﺠﺘﺣا ﻢّﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ. Pada beberapa jalur
periwayatan hadiṡ dari Syaddad menyatakan bahwa hadiṡ terebut
ada pada saat terjadi Fathu Makkah, sedangkan Ibnu ‘Abbas
merupakan orang yang menemani Nabi Saw ketika haji wada’.
4) Terjadinya nasakh tersebut dapat diketahui dengan petunjuk ijma’,
seperti hadiṡ berikut:
ﻓ ﻩوﺪﻠﺟﺎﻓ ﺮﻤﳋا بﺮﺷ ﻦﻣ.ﻩﻮﻠﺘﻗﺎﻓ ﺔﻌﺑاﺮﻟا ﰱ دﺎﻋ نﺈ
Menurut Nawawi ijma’ menunjukkan untuk menasakhnya. Dan
ijma’ tidak menasakh dan juga tidak dinasakh akan tetapi
menunjukkan penasakh.59
59 Mahmud Ath-Thahhan, Taisir Muṣthalah Al-Hadiṡ, h. 49.
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C. Sandal Dalam Hadits Nabi Saw
1. Definisi Sandal
Sandal dalam Kamus Besar Bahasa Indonesia Pusat Bahasa
artinya alas kaki yang dibuat dari kulit, karet, terompah dan sebagainya.
Ketika sandal itu dikaitkan dengan jepit, menjadi sandal jepit berarti
sandal dengan pautan untuk ibu jari kaki dan jari kaki yang lainnya. Dan
bersandal merupakan kata kerja dari sandal, yang berarti memakai
sandal.60
Adapun sandal dalam bahasa Arab disebut  ٌﻞْﻌَـﻧ, berasal dari tiga
huruf, yaitu; nun, ‘ain dan lam, menunjukkan pada ketenangan dan
kerendahan dalam sesuatu, dari hal tersebut redaksi ﻞﻌﻧ dapat diketahui
karena letak kegunaannya berada di bawah kaki. Seperti contoh:  ٌﻞِﻋَﺎﻧ ٌﻞُﺟَر
(râjulun nâ’ilun) artinya orang yang mempunyai sandal dan
menggunakannya juga.61
Sandal merupakan sesuatu yang melindungi kaki dari tanah,
menurut Al-Jauhari dalam Shahhah fii Al-Lughah mengatakan bahwa
sandal dapat diartikan juga sepatu.62Adapun ﻞﻌﺘﻧا artinya memakai sandal.
Para ahli bahasa juga biasa mengatakan ﻪﻠﺟر ﻞﻌﻧا artinya dia memakaikan
sandal ke kakinya dan ﻪّﺘﺑاد ﻞﻌﻧ yakni dia memberi sandal pada kaki hewan
miliknya. Penulis kitab Al-Muhkam berkata: Kalimat ﲑﻌﺒﻟا و ﺔﺑاﺪﻟا ﻞﻌﻧا (dia
60 Kamus Besar Bahasa Indonesia Pusat Bahasa, Edisi Keempat, (Jakarta: Gramedia,
2008), h. 1218.
61 Abu Al-Husain Ahmad bin Faris bin Zakariya, Mu’jam Maqâyis Al-Lughah, Jilid 5,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1979), h. 445.
62 Abu Al-Fadhol Jamaluddin Muhammad bin Mukrim bin Mandzur Al-Afriky Al-
Mishry, Lisan Al-‘Arab, Jilid 11, (Beirut: Dar Shadir, t.t.), h. 667. Lihat juga: Isma’il bin Hammad
Al-Jauhari, Ash-Shihhah Taaj Al-Lughah wa Shihah Al-‘Arabiyyah, (Beirut: Dar ‘Ilm lil Malâyín,
1983), h. 281.
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memberikan sandal pada hewan dan untanya) dan ﺎﻤﻬﻠّﻌﻧ dengan ‘tasydid’,
sebagaimana dilafalkan oleh Iyadh dalam hadiṡ Umar terdahulu, أ ﱠن نﺎّﺴﻏ
ﻞﻴﳋا ُﻞِّﻌَـﻨُـﺗ (sesungguhnya Ghassān memberikan sandal pada kaki
kudanya). Kesimpulannya, dhamir (kata ganti) tersebut bila dimasukkan
untuk kedua kaki, maka boleh diberi tanda dhammah dan fatḥaḥ, tetapi
bila yang dimaksud adalah sandal, maka harus diberi tanda fatḥaḥ.63
Menurut Raghib Al-Aṡfahāni, lafadz na'lun maknanya masyhur
dan ma'ruf diantara orang arab yaitu seuatu yg menjadi alas serta
pelindung kaki entah dari kulit atau apapun, sebagaimana firman Allah:
            
Artinya: “Sesungguhnya aku Inilah Tuhanmu, Maka tanggalkanlah kedua
terompahmu; Sesungguhnya kamu berada dilembah yang Suci,
Thuwa”.64
Dalam ayat tersebut Quraish Shihab menjelaskan bahwasannya
penanggalan alas kaki merupakan salah satu bentuk penghormatan kepada
Allah Swt, dan dari sini pula dianjurkan untuk melakukan hal serupa di
tempat-tempat yang disucikan seperti di dalam masjid, ka’bah, dan lain-
lain.65 Māddah  ـَﻧ ْﻌ ٌﻞ juga diqiyaskan secara bahasa untuk sepatu kuda yg
terbuat dari besi bgtupun untuk besi yg menempel di bagian bawah sarung
pedang, di katakan  ٌﻞَﻌ ْـﻨُﻣ ٌسَﺮَـﻓ artinya adalah kuda yg pergelangan kakiknya
berwarna putih seperti sebagian helai rambut atas,  َر ٌﻞَﻌ ْـﻨُﻣو ٌﻞِﻋَﺎﻧ ٌﻞُﺟ dua
63 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar Al-‘Asqalāni, Fatḥul Bāri Bi Syarhi Al-Imām Abu Abdullah
Muhammad bin Ismā’il Al-Bukhāri, Jilid 10, (Riyadh: Maktabah Al-Malik Fahd Al-Waṭaniyah,
2001), h. 323.
64 QS. Tāhā [20]: 12
65 M. Quraish Shihab, Tafsir Al-Mishbah; Pesan, Kesan dan Keserasian Al-Qur`an, Jilid
7, (Jakarta: Lentera Hati, 2002), h.566.
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lafadz tsb digunakan untuk ungkapan bagi orang yg kaya atau serba cukup
sebagaimana  َﳊا ِﰲﺎ menjadi ungkapan bagi orang yg miskin.66
Kata an-na’lu ( )ﻞﻌﻨﻟا terbentuk dari huruf nun, 'ain dan lam, yang
kesemua huruf itu menunjuk kpd makna tenang (tetap) dan kerendahan.
Maka dari itu, kata an-na’lu (sendal) yang ma'ruf yg digunakan untuk kaki
dinamakan na'l karena dia tmptnya di bagian bawah kaki. dikatakan " ﻞﺟر
ﻞﻋﺎﻧ" bermkna orang yang memiliki atau memakai sandal atau bisa juga
"ﻞﻌﺘﻨﻣ ﻞﺟر" dan dikatakan pula "ّﺔﺑاﺪﻟا ﺖﻠﻌﺘﻧا" (aku memakaikan sandal
kepada (hewan) sebuah ladam dan sejenisnya) tapi tidak dikatakan “ ُﺖْﻠَﻌَـﻧ”,
begitupun zebra bisa dikatakan "ﻞﻋﺎﻧ" karena kaki bagian bawahnya yag
keras. Adapun kata "ﻞﻌﻨﻟا" untuk sebuah pedang yakni bagian bawah
sarung pedang yang terbuat dari besi atau perak. (Ia berkata) “Kamu
melihat pedangnya, ia tidak membagi dua logam pada bagian
bawahnya”.67 Sebagaimana sabda Nabi Saw:
دواد ﻮﺑأ ﺎﻧﱪﺧأ ةدﺎﺘﻗ ﺎﻨﺛﺪﺣ :ﻻﺎﻗ ﺮﻳﺮﺟ ﻦﺑ مّﺎﳘ ﺎﻨﺛّﺪﺣ :لﺎﻗ ﻢﺻﺎﻋ ﻦﺑ وﺮﻤﻋ ﺎﻨﺛّﺪﺣ :لﺎﻗ
ﺲﻧأ ﻦﻋ ﺎﻣ و ﺔّﻀﻓ ﻪﻔﻴﺳ ﺔﻌﻴﺒﻗ و ﺔّﻀﻓ ﻦﻣ ﻢّﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ﻞﻌﻧ نﺎﻛ :لﺎﻗ
.ﺔّﻀﻓ ﻖﻠﺣ ﻚﻟذ ﲔﺑ
Artinya: (Imam An-Nas`i berkata) telah mengkhabarkan kepada kami Abu
Dāwud berkata: telah menceritakan kepada kami ‘Amr bin ‘Āṣim
berkata: telah menceritakan kepada kami Hammām bin Jarīr
keduanya berkata: telah menceritakan kepada kami Qatādah, dari
Anas berkata: “Bagian bawah pegangan pedang Rasulullah Saw
terbuat dari perak, bagian atas pegangan pedangnya terbuat dari
66 Abu Al-Qāsim Al-Husain bin Muhammad Raghib Al-Aṣfahāni, Al-Mufradāt fī
Gharībil Qur’an, Jilid 2, (t.t.p: Maktabah Nizār Muṣṭafā Bāzi, t.t), h. 644.
67 Abu Al-Husain Ahmad bin Faris bin Zakariya, 1979, Mu’jam Maqâyis Al-Lughah, Jilid
5, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1979), h. 445.
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perak, serta bagian pegangan di antara keduanya berupa gulungan
perak”.68
Dalam bahasa Arab, sepatu juga disebut dengan qabqābu (بﺎﻘﺒﻘﻟا)
dalam bentuk muftradnya, sedangkan bentuk jamaknya adalah al-qabābību
(ﺐﻴﺑﺎﺒﻘﻟا) yang artinya adalah terompah kayu atau bakiak.69 Tetapi dalam
kitab Mu’jamul Lughatil ‘Arabiyyah Al-Mu’āṣiroh, qabqābu dapat
diartikan orang yang banyak bicaranya dan sepatu yang terbuat dari kayu
yang diberikan sedikit kulit dan sejenisnya. Sandal bakiak juga dapat
menimbulkan suara yang mengejutkan di pertengahan perjalanan.70
2. Sandal Nabi Muhammad Saw
Sandal merupakan sesuatu yang digunakan untuk berjalan sekarang
dinamakan tāsūmah. Ibnu ‘Arabi mengatakan bahwasanya sandal itu
pakaian para nabi dan sesungguhnya manusia hanya menggunakan
selainnya untuk menginjak tanah di bumi mereka dan melindungi kaki.71
Dalam sebuah riwayat ada yang menggambarkan tentang sandal Nabi
Muhammad Saw, berikut redaksi hadiṡ yang dimaksud:
 ّنأ :ﺲﻧأ ﻦﻋ ةدﺎﺘﻗ ﺎﻨﺛّﺪﺣ مّﺎﳘ ﺎﻨﺛّﺪﺣ لﻼﻫ ﻦﺑ نﺎّﺒﺣ ﺎﻨﺛّﺪﺣ رﻮﺼﻨﻣ ﻦﺑ قﺎﺤﺳإ ﺎﻨﺛّﺪﺣ
ﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﱯﻨﻟا.نﻼﺒﻗ ﺎﻤﳍ ﻩﻼﻌﻧ نﺎﻛ ﻢﻠﺳ و ﻪﻴ
Artinya: “Sesungguhnya kedua sandal Nabi Saw memiliki dua qibal”.
Imam Al-Hafiẓ Ibnu Hajar menjelaskan dalam kitab Fathul Bāri
bahwa masing-masing sandal itu memiliki dua qibal. Qibal artinya tali
pengikat, yaitu tali untuk mengikat syis’ dan terdapat di antara dua jari
68 Abu Abdurrahman Ahmad bin Syu’aib An-Nasa`i, Sunan An-Nasa`i Al-Musamma bil
Mujtabā, Jilid 8, (Beirut: Dar Al-Fikr, 2012), 232.
69 Ahmad Warson Munawir, Kamus Al-Munawwir, (Surabaya: Pustaka Progresif, 1997),
h. 1087.
70 Ahmad Mukhtar ‘Amr, Mu’jamul Lughatil ‘Arabiyyatil Mu’āṣiroh, Jilid 3, (Kairo:
‘Ālimul Kutub, 2008), h. 1769.
71 Muhammad bin Abdurrahmān bin Abdurrahīm Al-Mabārkafūri, Tuhfatul Ahważi bi
Syarhi Jāmi’ At-Tirmiżi, Jilid 5, (Beirut: Dar Al-Fikr, t.t.), h. 468.
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kaki. Imam Al-Bukhari meriwayatkan hadiṡ pertama pada bab dua qibal
pada sandal ini dari Hajjaj bin Minhal, dari Hammam, dari Qatadah, dari
Anas r.a:
ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﱯﻨﻟا ﻲﻠﻌﻧ ّنأ (Sesungguhnya kedua sandal Nabi
Saw). Dalam riwayat Al-Kasymihani disebutkan dalam bentuk tunggal.
Begitu pula pada kata ﺎﻤﳍ (keduanya). نﻻﺎﺒﻗ (dua qibal) Ibnu Sa’ad
menambahkan dari Affan, dari Hammam, ﺮﻌﺷ ﺎﻤﻬﻴﻠﻋ ﺲﻴﻟ ﺖﺒﺳ ﻦﻣ (dari
kulit yang tidak ada bulunya). Imam Ahmad meriwayatkannya pula dari
Affan tanpa tambahan tersebut.72
3. Adab Berjalan dengan Menggunakan Sandal dan Berjalan Tanpa
Mengenakan Sandal
Dalam hal ini tata cara atau hukum sebagai pengendali sosial atas
tindakan-tindakan yang tidak sesuai dengan norma. Hukum juga bersifat
mendidik tingkah laku, agar terjadi pengendalian sosial dalam masyarakat
yang ada. Hal tersebut merupakan salah satu fungsi hukum sebagai social
control atau pengendali sosial yang merupakan tujuan mulia hukum.
Adapun social control adalah suatu proses baik direncanakan maupun
tidak yang bersifat mendidik, mengajak atau bahkan memaksa warga
masyarakat agar mematuhi system kaidah dan nilai yang berlaku.73
Mengenai hal itu, serupa dengan maksud etika yaitu suatu ilmu yang
menjelaskan arti baik dan buruk, menerangkan yang seharusnya dilakukan
oleh setengah manusia kepada lainnya, menyatakan tujuan yang harus
dituju oleh manusia di dalam perbuatan mereka dan menunjukkan jalan
untuk melakukan apa yang harus diperbuat.74
72 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar Al-‘Asqalāni, Fatḥul Bārii, Jilid 10, h. 325.
73 Saifullah, Refleksi Sosiologi Hukum, cetakan 1, (Bandung: Refika Utama, 2007), h. 27.
74 Ahmad Amin, Etika (Ilmu Akhlak), (Jakarta: Bulan Bintang, ), h. 3.
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Berikut penulis akan membahas tentang hukum-hukum dan adab-
adab yang berkaitan dengan sandal dan termasuk dalam menggunakan
sandal tersebut:
1. Niat yang Baik
Seseorang harus berniat baik dalam hatinya. Ketika berjalan,
misalnya jika dia pergi untuk berziarah kepada saudaranya hendaklah
berniat mencari ridha Allah Swt. Jika dia berjalan menuju masjid
hendaklah berniat bahwa dia berjalan untuk beribadah kepada Allah
Swt. Dan jika dia keluar unutk bekerja hendaklah berniat mencari
rezeki untuk mencukupi kebutuhan keluarganya. Karena segala sesuatu
itu tergantung niatnya, sebagaimana sabda Rasulullah Saw:
 ﷲ ﻲﺿر بﺎﻄﳋا ﻦﺑ ﺮﻤﻋ ﺺﻔﺣ ﰊأ ﲔﻨﻣﺆﳌا ﲑﻣأ ﻦﻋ ﷲ لﻮﺳر ﺖﻌﲰ :لﺎﻗ ﻪﻨﻋ
  ﻦﻤﻓ ,ىﻮﻧ ﺎﻣ ئﺮﻣا ّﻞﻜﻟ ﺎﳕإ و تﺎﻴﻨﻟﺎﺑ لﺎﻤﻋﻷا ﺎﳕإ :لﻮﻘﻳ ﻢّﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ
و ,ﻪﻟﻮﺳر ﷲ ﱃإ ﻪﺗﺮﺠﻬﻓ ,ﻪﻟﻮﺳر ﷲ ﱃإ ﻪﺗﺮﺠﻫ ﺖﻧﺎﻛ ﺎﻴﻧﺪﻟ ﻪﺗﺮﺠﻫ ﺖﻧﺎﻛ ﻦﻣ
ا وأ ﺎﻬﺒﻴﺼﻳ.ﻪﻴﻟإ ﺮﺟﺎﻫ ﺎﻣ ﱃإ ﻪﺗﺮﻠﺠﻬﻓ ﺎﻬﺤﻜﻨﻳ ةأﺮﻣ75
Artinya:Dari Amirul Mu’minin, Abu Hafsh Umar bin Khottob
rodiyallohu’anhu dia berkata: ”Aku pernah mendengar
Rosululloh shollallohu’alaihi wassalam bersabda:
’Sesungguhnya seluruh amal itu tergantung kepada niatnya,
dan setiap orang akan mendapatkan sesuai niatnya. Oleh
karena itu, barangsiapa yang berhijrah karena Alloh dan
Rosul-Nya, maka hijrahnya kepada Alloh dan Rosul-Nya.
Dan barangsiapa yang berhijrah karena (untuk mendapatkan)
dunia atau karena wanita yang ingin dinikahinya maka
hijrahnya itu kepada apa yang menjadi tujuannya (niatnya).’
2. Menggunakan sandal merupakan sebagian dari ibadah
Kebanyakan kaum muslimin tidak mengetahui bahwasannya
menggunakan sandal itu mendekatkan diri kepada Allah Azza wa Jalla
dan termasuk salah satu bentuk ibadah. Sebagaimana sabda Nabi
Muhammad Saw:
75 Abu Zakariya Yahya bin Syarof An-Nawawi, Syarah Arba’īn Nawawi, (Beirut: Dar
Kutub Ilmiah, 1971), h. 17.
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ﺑﺰﻟا ﰉأ ﻦﻋ ﻞﻘﻌﻣ ﺎﻨﺛﺪﺣ .ﲔﻋأ ﻦﺑ ﻦﺴﳊا ﺎﻨﺛﺪﺣ .ﺐﻴﺒﺷ ﻦﺑ ﺔﻤﻠﺳ ﲏﺛﺪﺣ ﻦﻋ ﲑ
 اوﺮﺜﻜﺘﺳا) ,ﺎﻫ ﺎﻧوﺰﻏ ةوﺰﻏ ﰱ ,لﻮﻘﻳ ﻢّﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ّﱯّﻨﻟا ﺖﻌﲰ :لﺎﻗ ﺮﺑﺎﺟ
.(ﻞﻌﺘﻧا ﺎﻣ ًﺎﺒﻛار لاﺰﻳ ﻻ ﻞﺟﺮﻟا نﺈﻓ .لﺎﻌﻨﻟا ﻦﻣ76
Artinya: (Imam Muslim berkata) Salamah bin Syabib telah
menceritakan kepadaku, (Salamah bin Syabib) telah menceritakan
kepada kami Al-Hasan bin A’yan, (Al-Hasan bin A’yan) telah
menceritakan kepada kami Ma’qil, dari Abu Al-Zubair, dari Jabir,
dia berkata: Aku telah mendengar Nabi Saw bersabda, kami
memeranginya pada suatu peperangan, “Sering-seringlah
memakai sandal karena dia senantiasa seperti naik (seperti naik
kendaraan) ketika memakai sandal”.
Maknanya, bahwa ia serupa dengan orang yang berkenaraan dalam
hal keringanan merasakan kesulitan, sedikitnya kepenatan, dan
selamatnya kaki dari gangguan di jalan yang berupa kekasaran (batu
tajam), duri, dan marabahaya yang serupanya. hadiṡ ini mengandung
anjuran untuk berhati-hati di perjalanan dengan mengenakan sandal
dan serupanya yang diperlukan oleh musafir, serta dianjurkannya
pemimpin untuk mewasiatkanitu kepada kawan-kawannya.77
Ibnu ‘Arabi berkata: “sandal merupakan pakaian para nabi”, agama
yang lurus ini telah datang dengan seluruh kebaikan negri dan
penduduk yang terdapat di dalamnya. Maka dari itu, Nabi Saw telah
memerintahkan kepada kami agar sering-sering menggunakan sandal
untuk mengatasi kesulitan dan sakit, sera melindungi kedua kaki.
Adapun Al-Qurṭubi berkata: Perkataan ini memiliki makna yang
sangat mendalam serta lafaẓ yang fasih. Ia merupakan bimbingan
kepada kemashlahatan serta penjelasan tentang sesuatu yang
meringankan kesulitan. Orang yang berjalan terus menerus dalam
keadaan telanjang kaki, niscaya akan merasakan sakit dan kesulitan
76 Abu Husain Muslim bin Al-Hajjaj Al-Qusyairy An-Naisaburi, Shahih Muslim, Jilid 2,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 2011), h. 316. Lihat juga: Abu Muhammad bin Husain bin Mas’ud Al-Farra`
Al-Baghawi, Syarah Sunnah, diterjemahkan oleh: Ali Murtadho, (Jakarta: Pustaka Azzam, 2013),
141.
77 Muhyiddin Abu Zakariya Yahya An-Nawawi, Ṣaḥīḥ Muslim bi Syarhi An-Nawawi,
Jilid 14, (Kairo: Maṭba’ah Al-Miṣriyah bi Al-Azhar, 1930), h. 73.
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menghindari gangguan yang ada di jalan sehingga menghalanginya
melanjutkan perjalanan untuk sampai tujuan. Hal itu seperti orang
yang mengendarai kendaraan.78
3. Disunnahkan berdo’a ketika menggunakan sandal baru
Dalam kitabnya Imam An-Nawawi (Riyāduṣ Ṣālihīn) menulis bab
tersendiri tentang yang dikatakan ketika ketika mengenakan pakaian
atau sandal baru atau yang sejenisnya. Hadiṡ tersebut diriwayatkan dari
Sa’īd Al-Khudri:
ﷲ ﻲﺿر يرﺪﳋا ﺪﻴﻌﺳ ﰊأ ﻦﻋ اذإ ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر نﺎﻛ :لﺎﻗ ﻪﻨﻋ
  ﺖﻧأ ﺪﻤﳊا ﻚﻟ ﻢﻬﻠﻟا لﻮﻘﻳ ,ًاءادر وأ ًﺎﺼﻴﻤﻗ وأ ﺔﻣﺎﻤﻋ ﻪﲰﺎﺑ ﻩّﺎﲰ ًﺎﺑﻮﺛ ّﺪﺠﺘﺳا
.ﻪﻟ ﻊﻨﺻ ﺎﻣ ﺮﺷ و ﻩﺮﺷ ﻦﻣ ﻚﺑ ذﻮﻋأ و ﻪﻟ ﻊﻨﺻ ﺎﻣ ﲑﺧ و ﻩﲑﺧ ﻦﻣ ﻚﻟﺄﺳأ ﻪﻴﻨﺗﻮﺴﻛ
Artinya: Dari Abu Sa’īd Al-Khudri r.a berkata: Rasulullah Saw ketika
mengenakan baik pakaian, udeng-udeng, baju maupun
selendang baru beliau mengawalinya dengan nama-Nya
berdo’a: “Ya Allah segala puji bagimu sebagaiana Engkau
yang telah memberikan pakaian ini kepadaku. Aku memohon
kebaikannya kepada-Mu dan kebaikan yang diciptakan
untuknya, dan aku mohon perlindungan kepada-Mu dari
keburukannya dan keburukan yang dibuat untuknya”.79
Muhammad bin ‘Alān menjelaskan bahwa yang dimaksud dengan
pakaiain itu bukan hanya sebatas yang terdapat pada hadiṡ itu saja,
akan tetapi seperti celana dan sarung. Maksud dari do’a tersebut
ketika mengenai pakaian baru yaitu agar mensyukuri atau memuji
ketika mendapatkan ni’mah. Adapun mendapatkan nikmat itu lebih
utama dari pada tujuh puluh kelemahan. Memohon kebaikan yang
diciptakan untuknya, yaitu bersyukur dengan anggota badan dan hati
78 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar Al-‘Asqalāni, Fatḥul Bāri Bi Syarhi Al-Imām Abu Abdullah
Muhammad bin Ismā’il Al-Bukhāri, Jilid 10, h. 322.
79 Abu Zakariya Muhyiddin Yahya An-Nawawi, Riyadhush Shalihin Min Kalāmi Sayyidil
Mursalīn, cet. 3, (t.t.p: Al-Haramain, 2005), h. 377.
55
serta bersyukur melalui lisan. Kemudian berlindung dari keburukan
yang dibuat untuknya itu kekufuran atas nikmat yang diberikan.80
4. Ketika menggunakan sandal memulai dengan sebelah kanan dan
memulai dengan yang sebelah kiri ketika melepasnya
Seseorang disunnahkan agar mulai dengan kaki sebelah kanan
untuk memakai sandal dan sebaliknya ketika melepasnya diawali
dengan kaki yang sebelah kiri. Disebutkan pula dalam hadiṡ ‘Āisyah,
bahwa Nabi Saw biasa menyukai mendahulukan yang kanan dalam
bersuci, menyisir, dan memakai sandal. Berikut sabda Nabi Saw
tentang disukainya mengenakan sandal dengan mendahulukan yang
kanan dan dan menanggalkannya dengan mendahulukan yang kiri:
 ﻦﺑ ﲎﻌﻳ) ﺪﻤﳏ ﻦﻋ ﻢﻠﺴﻣ ﻦﺑ ﻊﻴﺑﺮﻟا ﺎﻨﺛّﺪﺣ ﻲﺤﻤﳉا مّﻼﺳ ﻦﺑ ﻦﲪﺮﻟا ﺪﺒﻋ ﺎﻨﺛّﺪﺣ
 أﺪﺒﻴﻠﻓ ﻢﻛﺪﺣأ ﻞﻌﺘﻧا اذإ :لﺎﻗ ﻢّﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ّنأ ةﺮﻳﺮﻫ ﰊأ ﻦﻋ (دﺎﻳز
.ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ وأ ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬْﻠِﻌﻨُﻴﻟ و لﺎﻤﺸﻟﺎﺑ أﺪﺒﻴﻠﻓ ﻊﻠﺧ اذإ و ﲎﻤﻴﻟﺎﺑ
Artinya: (Imam Muslim berkata) Abdurrahman bin Salam Al-Jamhy
menceritakan kepada kami, (Abdurrahman bin Salam Al-
Jamhy) telah menceritakan kepada Ar-Râbi’ bin Muslim dari
Muhammad (yaitu Muhammad bin Ziyad), dari Abu
Hurairah; bahwasannya Rasulullah Saw bersabda: “Jika
seseorang dari kalian mengenakan sandal, maka hendaklah
memulai dengan yang kanan, dan jika menanggalkannya
maka hendaklah memulai dengan yang kiri, dan hendaklah ia
mengenakan kedua-duanya, atau menanggalkan kedua-
duanya”.81
Menurut An-Nawawi dianjurkan untuk memulai dengan yang
kanan dalam setiap perbuatan yang mulia, hiasan, kebersihan dan
sebagainya, seperti mengenakan sandal, sepatu, kaos kaki, celana, baju
berlengan, mencukur rambut, menguraikan rambut, memotong kumis,
mencabuti bulu ketiak, bersiwak, bercelak, memotong kuku, wudhu,
mandi, tayammum, masuk masjid, keluar dari kamar mandi,
80 Muhammad bin ‘Alān Aṣ-Ṣiddīqi Asy-Syāfi’i Al-Asy’ari Al-Makki, Kitāb Dalīlul
Fālihīn li Ṭuruqi Riyāduṣ Ṣālihīn, Jilid 5, (Beirut: Dar Al-Kitab Al-‘Arabi, t.t.), h. 362.
81 Abu Husain Muslim bin Al-Hajjaj Al-Qusyairy An-Naisaburi, Shahih Muslim, h. 317
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memberikan shadaqah dan penyerahan kebaikan-kebaikan lainnya,
menerima sesuatu sesuatu yang baik, dan sebagainya.
Adapun kebalikannya, dianjurkannya memulai dengan yang kiri
dalam setiap hal yang merupakan lawan atau kebalikan dari disebutkan
tadi, seperti: menanggalkan sandal, sepatu, kaos kaki, celana, baju,
berlengan, keluar dari masjid, masuk ke kamar mandi, beristinja,
mengambil kerikil untuk beristinja, menyentuh kemaluan, membuang
ingus, mengeluarkan air dari hidung saat berwudhu (istinṡār),
mengambil hal-hal yang kotor dan sebagainya.82
5. Disunnahkan shalat menggunakan sandal
Shalat dalam keadaan mengenakan sandal juga termasuk ke dalam
hal yang disunnahkan, telah diriwayatkan secara mutawwatir
bahwasannya Nabi Saw shalat dengan menggunakan kedua sandalnya.
Disebutkan dalam Ṣaḥīḥ Muslim, dalam bab bolehnya shalat dengan
mengenakan sandal:
ﺣ ﺖﻠﻗ :لﺎﻗ ﺪﻳﺰﻳ ﻦﺑ ﺪﻴﻌﺳ ﺔﻤﻠﺴﻣ ﰉأ ﻦﻋ ﻞّﻀﻔﳌا ﻦﺑ ﺮﺴﺑ ﺎﻧﱪﺧأ ﻲﳛ ﻦﺑ ﻲﳛ ﺎﻨﺛّﺪ
.ﻢﻌﻧ لﺎﻗ ؟ﲔﻠﻌﻨﻟا ﰱ ﻲّﻠﺼﻳ ﻢّﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر نﺎﻛأ :ﻚﻟﺎﻣ ﻦﺑ ﺲﻧﻷ
Artinya: (Imam Muslim berkata) telah menceritakan kepada kami
Yahya bin Yahya, (Yahya bin Yahya) telah mengkhabarkan
kepada kami Bisyr bin Al-Mufaḍḍal, dari Abu Maslamah Sa’īd
bin Yazid, ia menuturkan, “Aku tanyakan kepada Anas bin
Malik, “Apakah Rasulullah Saw mengerjakan shalat dengan
mengenakan sandal?” ia menjawab: ‘Ya’”.83
Kemudian An-Nasa`i pun meriwayatkan melalui Abdullah bin As-
Saib:
ﻌﺷ و ﺪﻴﻌﺳ ﻦﺑ ﷲ ﺪﻴﺒﻋ ﺎﻧﱪﺧأ ﱐﱪﺧأ :لﺎﻗ ﺞﻳﺮﺟ ﻦﺑا ﻦﻋ ﻲﳛ ﻦﻋ ﻒﺳﻮﻳ ﻦﺑ ﺐﻴ
 ﻰّﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر نأ :ﺐﺋﺎﺴﻟا ﻦﺑ ﷲ ﺪﺒﻋ ﻦﻋ نﺎﻴﻔﺳ ﻦﺑ ﷲ ﺪﺒﻋ ﻦﻋ دﺎّﺒﻋ ﻦﺑ ﺪﻤﳏ
ﻩرﺎﺴﻳ ﻦﻋ ﻪﻴﻠﻌﻧ ﻊﺿﻮﻓ ﺢﺘﻔﻟا مﻮﻳ ﻰّﻠﺻ ﻢّﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ.
82 Imam An-Nawawi, Shahih Muslim bi Syarhi An-Nawawi, (Mesir: Al-Azhar, 1930), h.
74.
83 Abu Husain Muslim bin Al-Hajjaj Al-Qusyairy An-Naisaburi, Shahih Muslim, h. 148.
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Artinya: (Imam An-Nasa`i berkata) telah mengkhabarkan kepada kami
Ubaidullah bin Sa’īd dan Syu’aib bin Yūsuf, dari Yahya, dari
Ibnu Juraij berkata: telah mengkhabarkan kepadaku
Muhammad bin ‘Abbād, dari Abdullah bin Sufyāan, dari
Abdullah bin As-Sāib: “Bahwa Nabi Saw mengerjakan shalat
pada saat penaklukan Makkah lalu beliau meletakkannya di
sebelah kirinya.84
Riwayat tersebut menyebutkan bahwa Nabi saw menanggalkannya
dan meletakkannya di sebelah kirinya, itu adalah karena beliau sebagai
imam. Jika anda selaku imam, atau sedang shalat sendirian, maka
silahkan lakukan begitu jika anda mau. Tetapi bila anda sebagai
makmum di dalam shaff, maka janganlah anda mengganggu orang
disebelah kiri anda dengan sandal anda itu, dan jangan pula anda
letakkan di antara kedua telapak kaki anda karena akan menyulitkan
anda sendiri, tapi letakkan di depan kedua kaki anda.85
Abu Dawud meriwayatkan hadiṡ dari Abu Sa’īd Al-Khudri r.a, ia
berkata, “Ketika Rasulullah Saw shalat bersama para sahabatnya, tiba-
tiba beliau menanggalkan sandalnya, lalu meletakkannya di sebelah
kirinya. Ketika orang-orang melihat itu, mereka pun menanggalkan
sandal mereka. Setelah Rasulullah Saw mengerjakan shalat, beliau
bertanya,
؟ﻢﻜَﻟﺎﻌﻧ ﻢﻜﺋﺎﻘﻟإ ﻰﻠﻋ ﻢﻜﻠﲪ ﺎﻣ
‘Apa yang membuat kalian menanggalkan sandal-sandal kalian?’
Mereka menjawab, ‘Kami melihatmu menanggalkan sandalmu, maka
kami pun menanggalkan sandal kami. Maka, Rasulullah Saw bersabda;
 ّنأ ﱏﱪﺧﺄﻓ ﱏﺎﺗأ ﻞﻳﱪﺟ ّنإ ًارﺬﻗ ﺎﻤﻬﻴﻓ ًىذأ وأ.
84 Abu Abdurrahman Ahmad bin Syu’aib An-Nasa`i, Sunan An-Nasa`i Al-Musamma bil
Mujtabā, Jilid 2, (Beirut: Dar Al-Fikr, 2012), h. 81.
85 Abu Abdullah Muhammad bin Ahmad bin Abu Bakr Al-Qurṭubi, Al-Jāmi’ li Ahkāmil
Qur`an; Al-Mubayyan limā Taḍammanahu minas Sunnah wa Ayil Furqān, Jilid 14, (Beirut:
Muassasah Ar-Risalah, 2006), h. 23.
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‘Sesungguhnya (tadi) Jibril mendatangiku, lalu memberitahuku bahwa
pada keduanya [yakni sepasang sandal beliau] terdapat kotoran’. Dan
beliau juga bersabda:
ﺎﻤﻬﻴﻓ ّﻞﺼﻴﻟ و ﻪﺤﺴﻤﻴﻠﻓ ًىذأ وأ ًارﺬﻗ ﻪﻴﻠﻌﻧ ﰱ ىأر نﺈﻓ ,ﺮﻈﻨﻴﻠﻓ ﺪﺠﺴﳌا ﻢﻛءﺎﺟ اذإ.
‘Apabila seseorang kalian mendatangi masjid, maka hendaklah ia
melihat, jika ia melihat kotoran pada sandalnya, maka hendaklah ia
menyapukannya, lalu shalat dengan mengenakannya’.86
Dinilai shahih oleh Muhammad Abdul Haq,87 Ia memadukan
kedua hadiṡ sebelumnya dan menepis kontradiktif antara keduanya.
Para ulama tidak berbeda pendapat mengenai bolehnya shalat
mengenakan sandal bila sandalnya suci yang terbuat dari kulit binatang
yang disembelih. Sebagian ulama mengatakan, bahwa shalat dengan
mengenakan sandal  adalah lebih utama, yaitu dari makna firman Allah
Swt:
     
Artinya: “Pakailah pakaianmu yang indah di Setiap (memasuki)
mesjid”88
Demikian sebagaimana yang telah dipaparkan Ibrahim An-Nakha’i
mengatakan tentang orang-orang yang menanggalkan sandal,
“Sungguh aku berharap ada orang yang membutuhkan sandal lalu
mengambilnya”.89
86 Abu Dawud Sulaimān Al-Asy’aṡ As-Sijistani Al-Azdi, Sunan Abu Dāwud, Jilid 1,
(Kairo: Dar Al-Hadiṡ, 2010), h. 305.
87 Abu Muhammad Abdul Haq Al-Isybīli, Al-Ahkam Asy-Syar’iyyah Aṣ-Ṣughra Aṣ-
Ṣaḥīḥah, Jilid 1, (Kairo: Maktabah Ibnu Taimiyah, 1993), h. 196.
88 QS. Al-A’raf [7]: 31. Maksudnya adalah tiap-tiap akan mengerjakan sembahyang atau
thawaf keliling ka'bah atau ibadat-ibadat yang lain.
89Abu Abdullah Muhammad bin Ahmad bin Abu Bakr Al-Qurṭubi, Al-Jāmi’ li Ahkāmil
Qur`an, h. 23.
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6. Melepas sandal ketika masuk ke pemakaman
Ziarah kubur dan menguburkan merupakan salah satu hak seorang
muslim atas muslim yang lainnya. Kemudian Rasulullah Saw pun telah
memberikan pelajaran tentang adab dalam berziarah kubur, di
antaranya ialah mengucapkan salam, mendo’akan para ahli kubur,
jangan duduk di atas kuburan dan melepas alas kaki ketika memasuki
kuburan. Sebagaimana sabda Nabi Saw;
 ﲑﺸﺑ ﻦﻋ ،ﻲﺳوﺪﺴﻟا ﲑﲰ ﻦﺑ ﺪﻟﺎﺧ ﻦﻋ ،نﺎﺒﻴﺷ ﻦﺑ دﻮﺳﻷا ﺎﻨﺛ ،رﺎﱠﻜﺑ ﻦﺑ ﻞﻬﺳ ﺎﻨﺛﺪﺣ
 ،ﺪﺒﻌﻣ ﻦﺑ
 ﺪﻘﻟ" :لﺎﻘﻓ ﲔﻤﻠﺴﳌا رﻮﺒﻘﺑ ﱠﺮﻣ ﰒ ،ًﺎﺛﻼﺛ "ًاﲑﺜﻛ ًاﲑﺧ ءﻻﺆﻫ ﻖﺒﺳ ﺪﻘﻟ " :لﺎﻘﻓ ﲔﻛﺮﺸﳌا
ﺜﻛ ًاﲑﺧ ءﻻﺆﻫ كردأ
 ﺮﻈﻨﻓ "َﻚْﻴَـﺘﱠﻴِﺘْﺒِﺳ ﻖﻟأ ،َﻚَْﳛو ِْﲔَـﺘﱠﻴِﺘْﺒ ِّﺴﻟا ﺐﺣﺎﺻ ﺎﻳ" :لﺎﻘﻓ نﻼﻌﻧ ﻪﻴﻠﻋ رﻮﺒﻘﻟا ﰲ ﻲﺸﳝ
90
Artinya: (Imam Abu Dawud berkata) telah menceritakan kepada kami
Sahl bin Bukkār, (Sahl bin Bukkār) telah menceritakan
kepada kami Al-Aswad bin Syaiban, dari Khālid bin Samīr
As-Salūli, dari Basyīr bin Nuhaik, dari Basyir –pelayan
Rasulullah Saw– di masa Jahiliyah Basyir bernama Zahm bin
Ma’bad, lalu ia berhijrah kepada Rasulullah Saw, beliau
bersabda; “Siapakah namamu?”, Basyir menjawab,
“(namaku) Zahm”. Lalu beliau bersabda; “(Tidak) bukan
namamu Basyir”. Basyir berkata, ‘Ketika aku berjalan
(mengikuti) Rasulullah Saw melewati tempat pemakaman
orang-orang musyrik’, beliau bersabda; “Mereka ini telah
luput dari kebaikan yang banyak sekali”. Beliau mengulangi
sabdanya sebanyak tiga kali. Kemudian, ketika beliau
melewati tempat pemakaman orang-orang Islam, beliau
bersabda; “Sungguh, mereka telah menemukan kebaikan yang
banyak sekali”. Ketika Rasulullah melihat-lihat,  tiba-tiba ada
seorang laki-laki berjalan dengan memakai sandal di
kuburan. Maka beliau bersabda, “Wahai orang yang
mengenakan sendal, celakalah kamu! Lepaskanlah kedua
90 Abu Dawud Sulaimān Al-Asy’aṡ As-Sijistani Al-Azdi, Sunan Abu Dāwud, Jilid 3,
(Kairo: Dar Al-Hadiṡ, 2010), h. 1405. hadiṡ nomor: 3230.
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sandalmu”. (Mendengar suara ini), laki-laki itu melihat
(kearah sumber suara), ketika ia tahu (sumber suara itu
beraasal dari) Rasulullah Saw, maka laki-laki tersebut
melepas dan mencampakkan kedua sandalnya.
Dalam hal ini Imam An-Nawawi menjelaskan tentang berjalan
dengan mengenakan sandal ketika memasuki area pemakaman. Beliau
menjelaskan bahwa Yang masyhur dalam madhzab kami (madzhab
Syafi’i) yaitu tidaklah makruh memakai sandal atau khuf
(sepatu) ketika memasuki area pemakaman. Yang menegaskan seperti
ini adalah Imam Al Khaṭṭābi dari ulama Syafi’iyah, juga disampaikan
oleh Al ‘Abdari dan ulama Syafi’i lainnya. Hal ini dinukil oleh Al
‘Abdari dari pendapat Syafi’iyah dan mayoritas atau kebanyakan
ulama. Imam Ahmad bin Hambal mengatakan bahwa memakai sandal
ketika itu dimakruhkan. Penulis kitab Al Hawi mengatakan bahwa
sandal mesti dilepas ketika masuk areal makam mengingat hadits dari
Basyir bin Ma’bad -sahabat yang telah ma’ruf dengan nama Ibnul
Khososiyah-, ia berkata, “Pada suatu hari saya berjalan bersama
Rasulullah shallallahu ‘alaihi wa sallam, tiba-tiba beliau melihat orang
yang berjalan di areal pemakaman dalam keadaan memakai sandal,
maka beliau menegurnya, “Wahai orang yang memakai sandal, celaka
engkau, lepaskan sandalmu!” Orang tersebut lantas melongok dan
ketika ia tahu bahwa yang menegur adalah Rasulullah shallallahu
‘alaihi wa sallam, ia mencopot sandalnya.” Hadits ini dikeluarkan oleh
Abu Daud dan An Nasai dengan sanad yang hasan.91
Para sahabat kami memberikan alasan dengan hadiṡ yang
diriwayatkan oleh Anas bin Malik, dari Nabi Saw bersabda:
 ْﻳَرُز ُﻦْﺑ ُﺪِﻳَﺰﻳ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ ُﺔَﻔﻴِﻠَﺧ ِﱄ َلَﺎﻗَو َلَﺎﻗ ٌﺪﻴِﻌَﺳ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ ﻰَﻠْﻋَْﻷا ُﺪْﺒَﻋ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ ٌشﺎﱠﻴَﻋ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ ٍﻊ
 َةَدﺎَﺘَـﻗ ْﻦَﻋ ٌﺪﻴِﻌَﺳ ﺎَﻨَـﺛ ﱠﺪَﺣ
91 Abu Zakariya Muhyiddin bin Syarof An-Nawawi, Kitabul Majmū’ Syarah Al-
Muhażżab li Asy-Syairozi, Jilid 5, (Jeddah: Maktabah Al-Irsyād, t.t.), h. 312.
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 َﻠَﻣ ُﻩَﺎَﺗأ ْﻢِِﳍﺎَِﻌﻧ َْعﺮَـﻗ ُﻊَﻤْﺴََﻴﻟ ُﻪﱠﻧِإ ﱠﱴَﺣ ُُﻪﺑﺎَﺤْﺻَأ َﺐَﻫَذَو َ ِّﱄُﻮُـﺗَو ِِﻩْﱪَـﻗ ِﰲ َﻊِﺿُو اَذِإ ُﺪْﺒَﻌْﻟا ِنﺎَﻜ
 َﻣ ُﻪَﻟ ِنَﻻﻮُﻘَـﻴَـﻓ ُﻩاَﺪَﻌْـَﻗَﺄﻓ
 ْﻦِﻣ ا
 ﱠﻠَﺻ ﱡِﱯﱠﻨﻟا َلَﺎﻗ ِﺔﱠَﻨْﳉا
 ٍﺪﻳِﺪَﺣ ْﻦِﻣ ٍﺔَﻗَﺮْﻄِِﲟ ُبَﺮْﻀُﻳ ﱠُﰒ َﺖْﻴَﻠَـﺗ َﻻَو َﺖْﻳَرَد َﻻ ُلﺎَﻘُـﻴَـﻓ ُسﺎﱠﻨﻟا ُلﻮُﻘَـﻳ ﺎَﻣ ُلﻮَُﻗأ ُﺖْﻨُﻛ ِيرَْدأ
 َﻴَـﻓ ِﻪْﻴَـﻧُُذأ َْﲔَـﺑ ًَﺔﺑْﺮَﺿ ِْﲔَﻠَﻘـﱠﺜﻟا ﱠﻻِإ ِﻪﻴَِﻠﻳ ْﻦَﻣ ﺎَﻬُﻌَﻤْﺴَﻳ ًﺔَﺤْﻴَﺻ ُﺢﻴِﺼ.92
Artinya: (Imam Al-Bukhari berkata) telah menceritakan kepada kami
‘Ayyās, (‘Ayyās) telah menceritakan kepada kami Abdul A’la,
(Abdul A’la) telah menceritakan kepada kami Sa’īd, telah
berkata: Khalifah telah berkata kepadaku, telah menceritakan
kepada kami Yazid bin Zurai’, (Yazid bin Zurai’) telah
menceritakan kepada kami Sa’īd, dari Qatādah, dari Anas r.a,
dari Nabi Saw, beliau bersabda, “Seseorang hamba apabila
diletakkan di kuburannya, lalu ditinggalkan dan sahabat-
sahabatnya telah pergi –hingga sesungguhnya ia mendengar
bunyi sandal-sandal mereka– maka dua malaikat datang dan
mendudukkannya. Keduanya berkata kepadanya, ‘Apakah
yang sedang engkau katakan tentang laki-laki ini, Muhammad
Saw?’. Dia bersabda: “Aku bersaksi bahwa dia hamba Allah
dan utusan-Nya, maka dikatakan kepadanya, ‘Lihatlah tempat
tinggalmu di neraka, Allah telah menggantikannya dengan
tempat tinggal di surga’, Nabi bersabda, “Maka ia melihat
kedua tempat itu semuanya”. Adapun orang kafir atau munafik
akan berkata, ‘Aku tidak tahu, aku mengatakan apa yang
dikatakan oleh manusia’. Maka dikatakan, ‘Engkau tidak tahu
dan tidak mau mengikuti orang yang mengetahui’. Kemudian
ia dipukul dengan palu besi di antara kedua telinganya. Maka,
ia pun berteriak dengan satu teriakanyang didengan oleh
apapun yang ada di sekelilingnya kecuali ṡaqalain (jin dan
manusia)”.
Dalam kitab Fatḥul Bāri menjelaskan bahwa hadiṡ ini dijadikan
dalil bolehnya berjalan di antara kuburan dengan memakai sandal,
namun tidak ada indikasi yang menunjukkan hal itu. Hanya saja orang
berdalil dengan hadiṡ ini –dalam masalah tersebut– adalah berdasarkan
sikap sikap Nabi Saw yang menceritakan hal itu dan merestuinya.
Sebab jika perbuatan itu tidak diperbolehkan, tentu Nabi Saw
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menjelaskan. Akan tetapi, pernyataan ini terbantah oleh adanya
kemungkinan bahwa bunyi sandal yang didengar oleh mayit tersebut
adalah bunyi yang berada di luar area pekuburan.93
Hadiṡ Ibnu Umar tentang Nabi Saw memakai sandal sibtiyah dan
kesukaannya terhadap hal itu dijadikan dalil yang membolehkan
memakainya dalam segala keadaan. Ahmad bekata, “Tidak disukai
memakainya di kuburan berdasarkan hadiṡ Basyir bin Khaṣṣāṣiyah, dia
berkata:  ىدﺎﻨﻳ ﻞﺟر اذإ ,نﻼﻌﻧ ّﻲﻠﻋ ﺮﺑﺎﻘﳌا ﰱ ﻰﺸﻣأ ﺎﻧأ ﺎﻤﻨﻴﺑﻲﻔﻠﺧ ﻦﻣ ﺎﻳ" :
 ـَﺘﱠﻴِﺘْﺒ ِّﺴﻟا ﺐﺣﺎﺻ ِْﲔﻚﻴﻠﻌﻧ ﻊﻠﺧﺎﻓ ﻊﺿﻮﳌا اﺬﻫ ﰱ َﺖﻨﻛ اذإ" (Ketika aku sedang
berjalan di kuburan sambil mengenakan sepasang sandal, tiba-tiba
seorang laki-laki berseru dari belakangku, “Wahai pemakai sepasang
sandal sibtiyah, jika engkau berada di tempat ini, maka lepaskan
sandalmu”). Hadiṡ ini diriwayatkan Imam Ahmad dan Abu Daud serta
dinyatakan shahih oleh Al-Hakim dan dia menjadikannya sebagai dalil
atas makruhnya memakai sandal di area pemakaman. Namun, menurut
Aṭ-Ṭaḥāwi bisa saja perintah untuk melepaskan sandalnya itu
dikarenakan adanya kotoran dalam kedua sandal tersebut, sebab telah
disebutkan dalam hadiṡ bahwa mayit mendengar suara sandal orang-
orang yang mengantarkannya saat mereka kembali setelah
menguburkannya. Hal ini menunjukkan bolehnya memakai sandal di
pemakaman. Hadiṡ Anas mengatakan bahwa Nabi saw shalat memakai
kedua sandalnya. Dia berkata pula, ‘Jika boleh masuk masjid sambil
memakai sandal, maka tentu memakainya ketika masuk kuburan lebih
diperbolehkan’.94
 ِّﺴﻟاﺔﱠﻴِﺘْﺒ (As-Sibtiyah), kata sibtiah dinisbatkan kepada kata as-sibt.
Yang bermakna memotong, sementara ‘mencukur’ semakna dengan-
93 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar Al-‘Asqalāni, Fatḥul Bāri Bi Syarhi Al-Imām Abu Abdullah
Muhammad bin Ismā’il Al-Bukhāri, Jilid 3, h. 245
94 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar Al-‘Asqalāni, Fatḥul Bāri Bi Syarhi Al-Imām Abu Abdullah
Muhammad bin Ismā’il Al-Bukhāri, Jilid 10, h. 321.
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nya. Abu Ubaid berkata: “Ia adalah sesuatu yang disamak”. Dia
menukil pernyataan ini dari Al-Ashma’i dan Abu ‘Amr Asy-Syaibani.
Asy-Syaibani menambahkan kata,  ِظْﺮَﻘﻟِﺎﺑ (dengan daun qarzh, daun
yang dipakai untuk menyamak kulit). Abu Ubaid berkata, “Mereka
pada masa Jahiliyah tidak memakai sandal dari kulit yang disamak,
kecuali golongan elit”.95
7. Larangan menggunakan sandal sambil berdiri
Rasulullah Saw melarang menggunakan sandal sambil berdiri
ketika memakainya itu dalam keadaan kesusahan dan keletihan, seperti
sabda Nabi Saw:
ﻌﻣ ﻦﻋ نﺎﻬﺒﻧ ﻦﺑ ثرﺎﳊا ﺎﻧﱪﺧأ يﺮﺼﺒﻟا ناوﺮﻣ ﻦﺑ ﺮﻫزأ ﺎﻨﺛﺪﺣ ﰊأ ﻦﺑ رﺎﻤﻋ ﻦﻋ ﺮﻤ
 ٌﻢﺋﺎﻗ.
Artinya: (Imam At-Tirmiżi berkata) telah menceritakan kepada kami
Azhar bin Marwān Al-Baṣri, (Azhar bin Marwān Al-Baṣri)
telah menceritakan kepada kami Al-Hāriṡ bin Nabhān, dari
Ma’mar, dari ‘Ammār ibn Abu Ammār, dari Abu Hurairah
berkata: “Rasulullah Saw melarang seseorang untuk
mengenakan sandal sambil berdiri”.96
Dalam kitab Tuḥfatul Aḥważi, Al-Khaṭṭābi menjelaskan bahwa
pada dasarnya larangan mengenakan sandal sambil berdiri tersebut
dikarenakan mengenakannya sambil duduk sebenarnya lebih mudah.
Sedangkan menggunakannya sambil berdiri dapat menyebabkan
seseorang terjatuh. Maka Rasulullah Saw memerintahkannya untuk
mengenakan sandal sambil duduk dan dibantu oleh tangan itu untuk
memberikan keamanan dari hal-hal yang menyusahkan.97
95 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar Al-‘Asqalāni, Fatḥul Bāri Bi Syarhi Al-Imām Abu Abdullah
Muhammad bin Ismā’il Al-Bukhāri, Jilid 10, loc. cit.
96 Abu ‘Isa Muhammad bin ‘Isa bin Sūrah, Al-Jāmi’ Aṣ-Ṣaḥīḥ wa Huwa Sunan At-
Tirmiżi, Jilid 4, (Kairo: Dar Al-Hadiṡ, 2010), h. 30.
97 Abu Al-‘Ali Muhammad Abdurrahman bin Abdurrahīm Al-Muharkafuri, Tuḥfatul
Aḥważi bi Syarḥi Jāmi’ At-Tirmiżi, (Beirut: Dar Al-Fikr, t.t.), h. 471. Lihat juga: Abu Sulaimān
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Kemudian Al-Munawi pun menegaskan bahwa perkara yang
dimaksud dalam hadiṡ tersebut adalah al-irsyad (untuk memberikan
petunjuk). Karena menggunakan sandal sambil duduk itu lebih mudah
dan memunggkinkan ketimbang menggunakannya sambil berdiri.
Adapun Aṭ-Ṭībi danyang lainnya mengkhususkan larangan yang
terdapat pada hadiṡ tersebut dengan sesuatu apapun yang digunakan-
nya sambil berdiri dapat menyebabkan keletihan.98
Syaikh Muhammad bin Ṣaleh Al-Utsimin rahimahullah
menjelaskan dalam kitabnya Syarah Riyaduṣ Ṣāliḥīn, larangan
mengenakan alas kaki sambil berdiri  adalah khusus untuk alas kaki
yang membutuhkan bantuan tangan untuk dimasukkannya (seperti
sepatu). Karena alas kaki semacam itu jika dikenakan sambil berdiri
maka itu butuh umtuk memasukkannya dengan tangan. Bahkan dapat
menyebabkan seseorang terjatuh jika mengenakan alas kaki semacam
sepatu itu sambil berdiri. Lain halnya dengan alas kaki yang ada di
tengah-tengah kita saat ini (seperti sandal jepit), maka tidak ada
masalah jika dikenakannya sambil berdiri dan tidak termasuk ke dalam
larangan yang terdapat pada hadiṡ tersebut. Karena sandal yang ada
saat ini mudah untuk dilepas dan dikenakan.99
8. Membasuh kedua kaki sambil memakai sandal
Menurut Ibnu Hajar, di dalam hadiṡ tidak ada keterangan tentang
membasuh kedua kaki sambil memakai sandal, akan tetapi keterangan
itu diambil dari lafaẓ ﺎﻬﻴﻓ ﺄﺿﻮﺘﻳ (berwudhu dengan memakai sandal itu).
Sebab dalam hadiṡ itu menggunakan redaksi tersebut, maka jika
maksud yang dikehendaki adalah mengusap niscaya kalimat yang
Hamd bin Muhammad Al-Khaṭṭābi Al-Busti, Ma’ālimus Sunan wa Huwa Syarah Sunan Al-Imam
Abu Dawud, Jilid 4, (Halab: Al-‘Ilmiah, 1934), h. 203.
98 Abdur Ra`ūf Al-Munāwi, Faiḍul Qadīr Syarh Al-Jāmi’ Aṣ-Ṣaghīr, Jilid 6, (Beirut: Dar
Al-Ma’rifah, 1972), h. 341.
99 Muhammad bin Ṣāleh Al-Utsaimin, Syarah Riyāḍuṣ Ṣāliḥīn
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digunakan adalah ﺎﻬﻴﻠﻋ (atasnya). Kemudian ada riwayat yang datang
dari ‘Ali serta selain beliau di antara  sahabat, bahwa mereka
mengusap sandal saat berwudhu lalu melaksanakan shalat.100 Berikut
hadiṡ yang menjelaskan tentang menjelaskan tentang hal tersebut.
ﺣ :ﺞﻳﺮﺟ ﻦﺑ ﺪﻴﺒﻋ ﻦﻋ ،يﱪﻘﳌا ﺪﻴﻌﺳ ﻦﻋ ،ﻚﻟﺎﻣ ﺎﻧﱪﺧأ :لﺎﻗ ﻒﺳﻮﻳ ﻦﺑ ﷲ ﺪﺒﻋ ﺎﻨﺛﺪ
 ﻦﻣ اﺪﺣأ رأ ﱂ ﺎﻌﺑرأ ﻊﻨﺼﺗ ﻚﺘﻳأر ،ﻦﲪﺮﻟا ﺪﺒﻋ ﺎﺑأ ﺎﻳ :ﺮﻤﻋ ﻦﺑ ﷲ ﺪﺒﻌﻟ لﺎﻗ ﻪﻧأ
 ﻻإ نﺎﻛرﻷا ﻦﻣ ﺲﲤ ﻻ ﻚﺘﻳأر :لﺎﻗ ؟ﺞﻳﺮﺟ ﻦﺑا ﺎﻳ ﻲﻫ ﺎﻣو :لﺎﻗ ؟ﺎﻬﻌﻨﺼﻳ ﻚﺑﺎﺤﺻأ
ﺴﻟا لﺎﻌﻨﻟا ﺲﺒﻠﺗ ﻚﺘﻳأرو ،ﲔﻴﻧﺎﻤﻴﻟا ﺔﻜﲟ ﺖﻨﻛ اذإ ﻚﺘﻳأرو ،ةﺮﻔﺼﻟﺎﺑ ﻎﺒﺼﺗ ﻚﺘﻳأرو ،ﺔﻴﺘﺒ
 ﱐﺈﻓ :ﺔﻴﺘﺒﺴﻟا لﺎﻌﻨﻟا ﺎﻣأو ،ﲔﻴﻧﺎﻤﻴﻟا ﻻإ ﺲﳝ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر رأ ﱂ ﱐﺈﻓ
ﺲﺒﻠﻳ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ﺖﻳأر ﺎﻧﺄﻓ ،ﺎﻬﻴﻓ ﺄﺿﻮﺘﻳو ﺮﻌﺷ ﺎﻬﻴﻓ ﺲﻴﻟ ﱵﻟا ﻞﻌﻨﻟا
.ﻪﺘﻠﺣار ﻪﺑ ﺚﻌﺒﻨﺗ ﱴﺣ
Artinya: (Imam Al-Bukhari berkata) Abdullah bin Yusuf telah
menceritakan kepada kami, ia berkata: telah mengkhabarkan
kepada kami Malik, dari Sa’īd Al-Maqbūri, dari Ubaid bin
Juraij; sesungguhnya berkata kepada Abdullah bin Umar,
“Wahai Abu Abdurrahman Aku telah melihatmu, engkau
sedang melakukan empat perkara dimana aku lihat tidak
seorang pun di antara sahabatmu yang melakukannya”, Ibnu
Umar berkata,”Apakah itu Ibnu Juraij?”, Ibnu Juraij berkata:
“Aku lihat engkau tidak engkau tidak menyentuh semua sudut
ka’bah kecuali dua sudut yang menghadap ke Yaman, aku lihat
engkau memakai sandal sibtiyah (sandal kulit yang tidak
berbulu), aku melihat engkau mencelup pakaian dengan warna
kuning dan aku lihat jika engkau di Makkah, orang-orang telah
berihram sejak mereka melihat hilal sedangkan engkau tidak
berihram hingga hari tarwiyah (8 Żulhijjah)”. Abdullah
berkata, “Adapun mengenai sisi-sisi Ka’bah itu, sesungguhnya
aku tidak pernah melihat Rasulullah Saw menyentuh kecuali
dua sudut yang menghadap ke Yaman. Adapun sandal sibtiyah,
karena sesungguhnya aku melihat Rasulullah Saw memakai
100 Ahmad bin Ali bin Hajar Al-‘Asqalāni, Fatḥul Bāri bi Syarhi Ṣaḥīḥ Al-Imam Abu
Abdullah  Muhammad bin Isma’il Al-Bukhari, Jilid 1, h. 322.
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sandal yang tidak berbulu lalu berwudhu dengan memakai
sandal itu, maka aku suka memakainya. Mengenai mencelup
pakaian dengan warna kuning, karena aku melihat Rasulullah
Saw mencelup dengan warna itu, maka aku suka untuk
mencelup dengan warna tersebut. Sedangkan mengenai Ihram,
karena sesungguhnya aku tidak pernah melihat Rasulullah Saw
berihram hingga kendaraannya siap berangkat”.101
Adapun dalam kitab Sunan Ad-Dārimi ada hadiṡ yang menjelaskan
tentang membasuh kedua sandal dari Abd Khair yang melihat Ali sedang
berwudhu tepatnya membasuh sandal, berikut bunyi hadiṡ tersebut:
أ ﺎﻧﱪﺧأ ﺢﺴﻣو ﺄﺿﻮﺗ ﺎﻴﻠﻋ ﺖﻳأر : لﺎﻗ ﲑﺧ ﺪﺒﻋ ﻦﻋ قﺎﺤﺳإ ﰊأ ﻦﻋ ﺲﻧﻮﻳ ﺎﻨﺛ ﻢﻴﻌﻧ ﻮﺑ
 ﱐﻮﻤﺘﻳأر ﺎﻤﻛ ﻞﻌﻓ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ﺖﻳأر ﱐأ ﻻﻮﻟ لﺎﻗ ﰒ ، ﻊﺳﻮﻓ ﲔﻠﻌﻧ ﻰﻠﻋ
 لﺎﻗ ﺎﳘﺮﻫﺎﻇ ﻦﻣ ﺢﺴﳌﺎﺑ ﻖﺣأ ﲔﻣﺪﻘﻟا ﻦﻃﺎﺑ نا ﺖﻳأﺮﻟ ﺖﻠﻌﻓاﺑ ﺚﻳﺪﳊا اﺬﻫ ﺪﻤﳏ ﻮ
} ﻪﻟﻮﻘﺑ خﻮﺴﻨﻣ رأو ﻢﻜﺳوؤﺮﺑ اﻮﺤﺴﻣاوﲔﺒﻌﻜﻟا ﱃإ ﻢﻜﻠﺟ.{
Artinya: (Imam Ad-Dārimi berkata) telah mengkhabarkan kepada kami
Abu Nu’aim, telah menceritakan kepada kami Yunus, dari Abu
Ishaq, dari Abd Khair, ia berkata: “Aku telah melihat Ali berwudhu
dan mengusap kedua sandal maka menjadi luas. Kemudian ia
berkata: “Sungguh seandainya aku tidak melihat Rasulullah Saw
melakukan seperti yang telah kalian lihat aku telah melakukannya,
niscaya aku telah melihat bahwa bagian dalam kedua kaki lebih
wajib diusap (dibasuh) dari pada bagian luarnya”. Abu Muhammad
berkata: “Hadiṡ ini dinasakh oleh firman Allah Swt: “Dan sapulah
kepalamu dan basuhlah kedua kakimu hingga kedua mata kaki”.102
Banyak perselisihan pendapat mengenai membasuh sandal dalam
berwudhu, ada ulama yang mengatakan bahwa membasuh kedua sandal itu
diqiyaskan dengan membasuh kedua khuff (khuffain). Maka membasuh
sandal diperbolehkan ketika dapat memenuhi syarat membasuh kedua
khuff. Adapun syarat-syarat membasuh kedua khuff itu adalah sebagai
berikut:
101 Abu Abdullah Muhammad bin Isma’il Al-Bukhari, Ṣaḥīḥ Al-Bukhari, Jilid 1, (Beirut:
Dar Ibnu Kaṡir, t.t.), h. 73.
102 Abdullah bin Abdurrahman bin Al-Fadhl Ad-Dārimi, Sunan Ad-Dārimi, Jilid 1,
(Beirut: Dar Al-Fikr, t.t.), h. 181.
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a. Hendaklah memakai kedua-duanya setelah dalam keadaan suci secara
sempurna dari hadaṡ besar dan kecil.
b. Hendaklah khuff itu bersih dan kuat, serta dapat digunakan untuk
meneruskan perjalanan dalam melaksanakan kebutuhan.103 Di samping
itu dia juga menutupi semua bagian yang wajib dibasuh pada waktu
berwudhu dari semua sudut, kecuali dari atas. Yaitu, semua kaki dan
kedua mata kaki.104 Ia juga harus dapat menahan meresapnya air,
kecuali melalui tempat jahitan dan tempat yang pecah. Menurut
pendapat yang shahih, boleh juga mengusap khuff yang terbelah dari
kaki, tetapi diikat dengan tali. Sehingga ia tidak memperlihatkan satu
pun bagian yang fardhu dibasuh ketika berjalan.105
9. Berjalan Tanpa Mengenakan Sandal
Berjalan tanpa mengenakan sandal itu sebagai tanda kerendahan hati di
hadapan Allah Swt. Hal tersebut merupakan perkara yang baik, dengan
syarat tidak di tempat yang bernajis, terdapat sesuatu yang dapat
menyakitkan kaki, atau tempat pijakan yang sangat panas, dan
sebagainya.106
103 Yaitu kebutuhan sewaktu memakainya, tiga hari tiga malam bagi musafir dan sehari
semalam bagi mukim.
104 Kalau bagian belakang kaki dapat kelihatan dari atas, yaitu kalau sandal itu luas, maka
tidak mengapa.
105 Wahbah Az-Zuhaili, Al-Fiqhul Islāmi  wa Adillatuhu, Jilid 1, (Beirut: Dar Al-Fikr,
2008), h. 410
106 Abdul aziz bin Fathi Nada, h. 279.
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BAB III
HADIṠ TENTANG LARANGAN DAN KEBOLEHAN BERJALAN
DENGAN MENGGUNAKAN SATU SANDAL
A. Hadiṡ Tentang Larangan Berjalan Dengan Menggunakan Satu Sandal
Hadiṡ tentang larangan berjalan dengan menggunakan satu sandal terdapat
pada tujuh kitab. Berdasarkan hasil takhrij, hadiṡ tersebut diriwayatkan dalam
Sunan At-Tirmidzi, Shahīh Al-Bukhori, Muwaththo’ Mālik, Sunan Ibn Mājah,
Shahīh Muslim, Musnad Imam Ahmad ibn Hanbal, dan Sunan Abu Dawud.1
Berikut akan kami paparkan redaksi hadiṡ dari masing-masing jalur beserta
analisis setiap rijālus sanadnya.
Berikut ini redaksi hadiṡ tersebut pada kitab Shahih Al-Bukhari:
 ﻦﻋ ﻚﻟﺎﻣ ﻦﻋ ﺔﻤﻠﺴﻣ ﻦﺑ ﷲ ﺪﺒﻋ ﺎﻨﺛﺪﺣ ﷲ لﻮﺳر ّنأ ةﺮﻳﺮﻫ ﰉأ ﻦﻋ جﺮﻋﻷا ﻦﻋ دﺎﻧﺰﻟا ﰉأ ﷲ ﻰﻠﺻ
ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ.ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ وأ ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻔﺤﻴﻟ ,ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢﻛﺪﺣأ ﻲﺸﳝ ﻻ :لﺎﻗ2
Artinya:(Imam Al-Bukhori berkata) Abdullah bin Maslamah telah
menceritakan kepada kami, dari Malik, dari Abu Az-Zinᾱd, dari
Al-A’raj dari Abu Hurairah sesungguhnya Rasulullah Saw
bersabda: “Janganlah salah seorang dari kalian berjalan
memakai satu sandal, hendaklah dia melepaskan keduanya atau
memakai keduanya”.
Dari hadiṡ tersebut, terdapat banyak periwayat yang harus diteliti dan
dikritik tentang  kualitasnya dalam meriwayatkan hadiṡ, yang dimulai dari
mukharrijnya hingga sahabat yang meriwayatkan hadiṡ tersebut langsung dari
Nabi Saw.
Berkaitan dengan hadiṡ di atas, mukharrijnya adalah Al-Bukhari.  Nama
lengkap Al-Bukhari adalah Muhammad bin Isma’il bin Ibrāhim bin Al-Mughirah
bin Badzdizbah Al-Ja’fi Al-Bukhari. Kunyahnya adalah Abu  Abdullah Al-
1 A. J. Wencinck, Mu’jam Al-Mufahras li Alfādhil Hadiṡ An-Nabawi, jilid 6, (Leiden:
Beril, 1936), h. 487. Hasil tersebut penulis dapatkan setelah melakukan takhrijul hadiṡ secara
manual dengan menggunakan metode At-takhrīj bi alfādhil hadiṡ (proses penelusuran berdasarkan
lafadh tertentu yang ada dalam matan hadiṡ) pada kitab Mu’jam Al-Mufahras Li Alfādzil Hadiṡ
dengan menggunakan kata na’ala sebagai kata kunci pencariannya.
2 Abu ‘Abdullah bin Isma’il bin Ibrahim Al-Bukhori, Shahih Al-Bukhori, (Mesir: Abdur
Rahman, 2008), h. 715.
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Bukhari, sedangkan laqabnya adalah orang yang kuat hafalannya, Pemimpin
Dunia, dan pengarang kitab Shahih Al-Bukhari.3 Imam Al-Bukhari dilahirkan
pada malam Jumat, tanggal 13 Syawwal 194 H/810 M di kora Bukhara, dan wafat
di Samarkandi pada malam ‘Idul Fitri tahun 256, pada saat itu beliau berumur 62
tahun. Adapun guru-guru beliau diantaranya ‘Abdullah bin Maslamah, Ibrahim
bin Hamzah Az-Zubairy, Ibrahim bin Al-Mundzir Al-Hizami, Ahmad bin Hanbal,
dan seterusnya.4 Sedangkan murid-muridnya yang mengambil Hadiṡ darinya di
antaranya adalah At-Tirmidzi, Ibrahim bin Ishaq Al-Harby, Abu Hamid Ahmad
bin Hamdun bin Ahmad binRustam Al-A’masy An-Naisaburi, dan lain
sebagainya.
Sedangkan para ahli hadiṡ baik guru, murid bahkan generasi setelahnya
banyak yang memuji Imam Al-Bukhori karena keluasan ilmu dan kekuatan
hapalan Imam Al-Bukhari. Di antaranya yang memuji Imam Al-Bukhari adalah
Abu Bakar bin Khuzaimah mengatakan: “di kolong langit ini tidak ada ahli hadiṡ
yang melebihi Muhammad bin Isma’il (Imam Al-Bukhari)”. Dan para kerabatnya
pun memujinya, Abu Hātim Ar-Rāzī berkata: “Belum saja ia keluar dari Khurasan
aku telah menghafal dari Muhammad bin Isma’il, dan belum maju menuju negri
Iraq aku pun telah mengetahuinya dari beliau”. Al-Hakim menceritakan dengan
sanad lengkap, bahwa Imam Muslim yang menulis kitab Shahih Muslim datang
dan menemui di hadapannya dan berkata: “Biarkan aku mencium kedua kakimu
wahai guru dari para guru, engkaulah imam ahli hadiṡ dan dokter dari penyakit
hadiṡ”. Sementara Ibnu Hajar Al-‘Asqalani mengatakan bahwa: “Seandainya
pintu pujian dan sanjungan masih terbuka bagi generasi sesudahnya, niscaya
kertas dan nafas akan habis, karena beliau bagaikan lautan yang tak berpantai”.5
Adapun sanad pertama dari jalur periwayatannya Imam Al-Bukhori ini
adalah dari Abdullah bin Maslamah. Lengkapnya ialah Abdullah bin Maslamah
bin Qa’nab Al-Qa’naby Al-Hariṡy. Kunyahnya adalah Abu Abdurrahman Al-
3 Abdul GhaffarSulaimān Al-Bandāri, Mausū’ah Rijāl Al-Kutub At-Tis’ah, Jilid 3, cet. 1,
(Beirut: Dar Al-Kutub Al-‘Ilmiah, 1993), h. 323.
4 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
16, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h.83.
5 Muhammad Muhammad Abu Syuhbah, Fi Rihāb As-Sunnah Al-Kutub Ash-Shihhah As-
Sunnah, (Kairo: Majma’ Al-Buhuṡ Al-Islamiyah, 1995),  h. 69.
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Madany. Beliau mempunyai laqab yaitu Nazīlul Bashrah.6 Menurut Al-Bukhari,
Abdullah bin Maslamah ini meninggal pada tahun 220 H atau 221 H, dan Abu
Dawud beserta yang lainnya mengatakan bahwa beliau meninggal di Al-Mahram
pada tahun 221 H.7
Dalam meriwayatkan hadiṡ Abdullah bin Maslamah banyak berguru
kepada para ulama hadiṡ, di antaranya guru-guru beliau adalah Malik bin Anas,
Hatim bin Isma’il, Ishaq bin Abu Bakr Al-Madani, Aflah bin Humaid,Sa’id bin
Abu Al-Abyadh, dan yang lainnya. Sedangkan para murid-murid yang mengambil
hadiṡ darinya di antaranya adalah Al-Bukhari, Muslim, Abu Dawud, Ibrahim bin
Harb Al-‘Askary, Hammad bin Ishaq bin Ishaq Al-Qadhi, dan yang lainnya.8
Sedangkan komentar para Ulama hadiṡ terhadap Abdullah bin Maslamah adalah
sebagai berikut:
a. Muhammad bin Sa’ad menyebutkannya pada thabaqah kesembilan, dan
mengatakan bahwa Abdullah bin Maslamah adalah seorang yang ‘abid dan
fādhil, Abdullah bin Maslamah juga telah membacakan kitabnya Malik bin
Anas dihadapan Imam Malik.
b. Abdurrahman bin Abu Hatim dari bapaknya mengatakan: Abdullah bin
Maslamah adalah orang yang tsiqah dan hadiṡnya dapat dijadikan hujjah.
c. Menurut Ibnu Hibban dalam kitab Aṡ-Ṡiqāt, Abdullah bin Maslamah
termasuk
Adapun sanad yang kedua adalah Malik, nama lengkap beliau adalah Abu
Abdullah Malik ibn Anas ibn Malik ibn Abi Amir ibn Amr ibn al-Harits ibn
Ghaiman ibn Husail ibn Abi Amr ibn al-Harits al-Ashbahi al-Madini.9 Kunyah-
nya Abu Abdullah, sedang laqab-nya al-Ashbahi al-Madini, al-Faqih, al-Imam
6 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
10, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 540.
7 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
10, h. 543.
8 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
10, h. 541.
9 Abdul Ghani Ad-Daqr, Al-Imam Malik bin Anas; Imam Dar Al-Hijrah, Damaskus: Dar
Al-Qalam, 1998, h. 105.
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Dar al-Hijrah, dan al-Humairi.10 Dengan melihat nasab Imam Malik, beliau
memiliki silsilah yang sampai kepada tabi’i besar (Malik) dan kakek buyut (Abu
Amir) seorang sahabat yang selalu mengikuti dalam peperangan pada masa
Nabi.11 Imam malik lahir di kota Madinah, dari sepasang suami-istri Anas bin
Malik dan Aliyah binti Suraik, bangsa Arab Yaman.12 Menurut pendapat yang
paling shahih, Imam Malik bin Anas lahir pada tahun 93 H.13 Dan beliau
meninggal pada pagi hari 14 Rabiul Awwal 179 H dalam usia 85 tahun pada masa
kepemimpinan Harun. Adapun yang menyolatinya adalah Abdullah bin
Muhammad bin Ibrahim bin Muhammad bin Ali bin Abdullah bin Abbas, ketika
itu beliau  seorang pemimpin di Madinah. Dan beliau di kebumikan di Baqi’.14
Imam Malik berguru di antaranya kepada Abdullah bin Żakwan yang
terkenal dengan kunyahnya Abu Az-Zinād, Ibrahim bin Abi Ablah al-Maqdisiy,
Ibrahim bin Uqbah, Ishaq bin Abdillah bin Abi Thalhah, ismail bin Abi Hakim,
Ayyub bin Abi Tamimah as-Sakhtiyaniy, Ayyub bin Habib az-Zuhriy, Tsaur bin
Zaid ad-Diyliyi, Ja’far bin Muhammad ash-Shadiq, Humaid bin Qais al-Makki al-
A’raj, Humaid ath-Thawil. Beliau pun mempunyai banyak murid yang mengambil
hadits darinya di antaranya adalah Abdullah bin Maslamah, Sufyan ats-Tsauri, al-
Laits bin Sa’id, Hammad ibn zaid, Sufyan ibn Uyainah, Abu Hanifah, Abu Yusuf,
Syarik ibn Lahi’ah, Ismail ibn Khatir, az-Zuhri, Ayub asy-Syakhtiyani, Abul
aswad, Rabi’ah ibn Abdur Rahman, Yahya ibn Sa’id al-Anshari, Musa ibn
‘Uqbah, Hisyam ibn ‘Urwah.15 Kemudian komentar dari beberapa ulama tentang
Imam Malik, adalah sebagai berikut:
a. Menurut Muhammad bin Isma’il Al-Bukhari keseluruhan sanadnya Malik
dari Nafi’ dari Ibnu ‘Umar.
10 Al-Hafidz Jamaluddin Abu al-Hajjaj Yusuf al-Maziy, Tahdzib al-Kamal fi Asma al-
Rijal, Jilid 17, Beirut: Dar al-Fikr, 1994, h. 381.
11 M. Alfatih Suryadilaga, Studi Kitab Hadits, Yogyakarta: Teras, 2009, h. 2.
12 Abdul Ghafur Sulaiman al-Bandari, Mausu’ah Rijal Kutub al-Tis’ah, Jilid 3, Beirut:
Dar al-Kotob al-Ilmiah, 1993, h. 246.
13 Malik bin Anas, al-Muwattho’, Kairo: Dar al-Hadits, 2005, h. 25
14 Jamaluddin Abu al-Hajjaj Yusuf al-Maziy, Tahdzib al-Kamal fi Asma al-Rijal, h. 388
15 Jamaluddin Abu al-Hajjaj Yusuf al-Maziy, Tahdzib al-Kamal, h. 383.
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b. Dari Yahya bin Ma’in mengatakan bahwa semua hadiṡ yang diriwayatkan
oleh Malik bin Anas merupakan orang yang tsiqah, kecuali ‘Abdul Karim
Al-Bashri Abu `Umayyah.
c. Ishaq bin Mansur berkata, dari Yahya bin Ma’in: Malik bin Anas
merupakan orang yang tsiqah, dan dia yang paling kokoh ingatannya pada
Nafi’, dari Ayyub, ‘Ubaidullah bin ‘Umar, Laiṡ bin Sa’ad, dan yang
lainnya.
Sanad ketiga dari hadiṡ yang diriwayatkan melalui jalur Al-Bukhari adalah
Abu Az-Zinᾱd, nama lengkapnya adalah Abdullah bin Żakwān Al-Quraisyi.
Kunyahnya adalah Abu ‘Abdurrahman Al-Madani, akan tetapi lebih dikenal
dengan Abu Az-Zinᾱd.16 Sedangkan laqab yang dimilikinya adalah Tuannya
Ramlah binti Syaibah bin Rabῑ’ah, anak perempuannya ‘Utsman bin ‘Affan,
dikatalan pula: Tuannya ‘Aisyah bint Syaibah bin Rabi’ah, Tuannya ‘Aisyah bint
‘Utsman bin ‘Affan dan dikatakan pula: Tuannya keluarga ‘Utsman.17 Menurut
Al-Waqidy dan sekretarisnya Muhammad bin Sa’ad, Khalifah bin Khayyath dan
Ubaidullah bin Sa’ad Az-Zuhry kepada yang lainnya berkata bahwa beliau (Abu
Az-Zinad) wafat pada tahun 130 H pada bulan Ramadhan, ketika itu belian
berumur 66 tahun. Yahya bin Ma’in, Muhammad bin ‘Abdullah bin Numair, dan
‘Ali bin Abdullah At-Tamimi berpendapat Abu Az-Zinᾱd meninggal pada tahun
131 H.18
Adapun guru-gurunya Abu Az-Zinᾱd dalam meriwayatkan hadiṡ di
antaranya adalah Abdurrahman bin Hurmuz Al-A’raj, Abᾱn bin ‘Utsman bin
‘Affan, Sa’id bin Al-Musayyab, Sulaiman bin Yasᾱr, dan yang lainnya.
Sedangkan murid-muridnya dalam meriwayatkan hadiṡ tersebut di antaranya
adalah Malik bin Anas, Ibrahim bin ‘Uqbah Al-Madany, Nur bin Yazid Ad-
16 Abdul GhaffarSulaimān Al-Bandāri, Mausū’ah Rijāl Al-Kutub At-Tis’ah, Jilid 2, cet. 1,
(Beirut: Dar Al-Kutub Al-‘Ilmiah, 1993), h. 274.
17 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
10, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 118.
18 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
10, h. 122.
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Dailamy, Hafash bin ‘Umar bin Abu Al-‘Aththaf, dan yang lainnya.19 Adapun
kritik yang dilontarkan oleh para kritikus adalah sebagai berikut:
a. Abdullah bin Ahmad bin Hanbal dari ayahnya mengatakan bahwa Abu
Az-Zinad merupakan orang yang tsiqah.
b. Ishaq bin Mansur dan Ahmad bin Sa’ad bin Abu Maryam, dari Yahya bin
Ma’in mengatakan bahwa Abu Az-Zinad adalah rawi yang tsiqah,
ditambahkan oleh Ibn Abu Maryam bahwa hadiṡnya dapat dijadikan
hujjah.
c. Abu Hᾱtim berkata bahwa Abu Az-Zinad itu tsiqah, faqih, shalihul hadiṡ,
shahibu sunnah, dan hadiṡ yabg diriwayatkannya dapat dijadikan hujjah
jika diriwayatkan oleh para perawi yang tsiqah.20
Adapun sanad yang keempat pada jalur periwayatan ini adalah Al-A’raj.
Nama lengkapnya adalah Abdurrahman bin Hurmuz Al-A’raj. Kunyahnya ialah
Abu Daud Al-Madany, sedangkan laqabnya adalah Tuannya Rabῑ’ah bin Al-Hariṡ
bin Abdul Muththalib, dikatakan juga Tuannya Muhammad bin Rabῑ’ah.21 Beliau
meninggal di Iskandariyah pada tahun 117 H.
Guru-gurunya untuk mendapatkan hadiṡ di antaranya adalah Abu
Hurairah, Usaid bin Rᾱfi’ bin Khadῑj, Asy’aṡ bin Ishaq bin Sa’ad bin Abu Qᾱsh,
Humaid bin Abdurrahman bin ‘Auf, As-Sᾱ`ib bin Yazid, dan yang lainnya.
Kemudian murid-muridnya dalam meriwayatkan hadiṡ di antaranya adalah
Abdullah bin Żakwān dikenal dengan Abu Az-Zinad, Asῑd bin Yazid Al-Madῑnῑ,
Ayub As-Sakhtiyani, Ja’far bin Rabῑ’ah, Al-Hariṡ bin Abdurrahman bin Abu
Dzubᾱb, dan yang lainnya.22 Dari perawi ini banyak ulama yang menilai ta’dil
kepadanya, berikut penilaian tersebut:
19 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
10, h. 119.
20 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
10, h. 120.
21 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
11, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 409.
22 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
11, h. 410.
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a. Muhammad bin Sa’ad – seorang penduduk madinah yang berada pada
thabaqah kedua – menyebutnya dan berkata: Al-A’raj merupakan perawi
yang tsiqah banyak meriwayatkan hadiṡ.
b. Abu Zur’ah dan Ibn Khirᾱsy berkata: Al-A’raj adalah orang yang tsiqah.
Sedangkan sanad yang kelima dari sahabat sebelum sampai ke Nabi
Muhammad Saw adalah Abu Hurairah. Banyak perbedaan pada namanya dan
nama bapaknya, di antaranya ada yang mengatakan: Abu Hurairah Ad-Dawsi Al-
Yamany, ada juga yang mengatakan bahwa namanya Abdurrahman bin Shakhr.23
Kemudian, dari Muhammad Ibnu Ishaq berkata: Namanya Abu Hurairah adalah
Abdurrahman bin Shakr.24 Abu Hurairah adalah kunyah yang diberikan
kepadanya karena ia sering membawa anak kucing. Ia dilahirkan pada tahun 21
SH dan masuk Islam pada tahun 7 H. Ia wafat di Madinah pada tahun 57 H/636
M.25
Abu Hurairah banyak meriwayatkan hadiṡ langsung dari Nabi Muhammad
Saw dan guru-gurunya dalam meriwayatkan hadiṡ di antaranya adalah Ubay bin
Ka’ab, Usamah bin Zaid bin Hariṡah, Umar bin Khathaᾱb, Abu Bakar Ash-
Shiddῑq, ‘Aisyah. Sedangkan murid-murid yang meriwayatkan hadiṡ darinya di
antaranya adalah Abdurrahman bin Hurmuz Al-A’raj, Ibrahim bin Isma’il, Al-
Aswad bin Hilal Al-Muharibi, Basyir bin Nahik, Tsabit bin ‘Iyadh Al-Ahnaf, dan
yan lainnya.26 Adapun komentar para ahli hadiṡ adalah sebagai berikut:
a. Al-Bukhari mengatakan bahwa murid-muridnya dalam meriwayatkan
hadiṡ darinya sekitar 108 orang atau lebih di antaranya ahli ilmu, para
sahabat Nabi Saw, para tabi’in dan selainnya.
b. Abu Hurairah merupakan salah seorang sahabat Nabi Saw, karena setiap
sahabat itu tsiqah maka Abu Hurairah termasuk orang yang tsiqah.
23 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
11, h. 236.
24 Izzuddin Abu Al-Hasan Ali bin Muhammad Al-Jazari, Usdul Ghābah fī Ma’rifati Aṣ-Ṣahabah, cet. 1, (Beirut: Dar Ibn Hazm, 2012), h. 770.
25 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
22, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 98.
26 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
22, h. 91.
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Berdasarkan penelitian, sanad yang terdapat pada jalur periwayatan Imam
Al-Bukhari ini memiliiki sandaran akhir kepada Rasulullah Saw, maka hadiṡ yang
diriwayatkan melalui jalur ini termasuk pada hadiṡ marfū’. Dilihat dari jumlah
periwayatan yang terdapat pada jalur tersebut yang berjumlah enam perawi,
sehingga sanad hadiṡ ini memiliki derajat sanad nazil. Adapun cara penyaampaian
yang terdapat pada jalur periwayatan ini dimulai dengan lafal atau shighah tahdiṡ
(ﺎﻨّﺛﺪﺣ) yang kemudian dilanjutkan dengan lafal ‘an (ﻦﻋ), sekalipun dengan redaksi
‘an seluruh perawi yang terdapat pada jalur ini saling bertemu langsung antara
guru dan muridnya maka tidak dapat dikhawatirkan akan terjadinya kesalahan dari
para perawi tersebut. Kemudian berkenaan dengan rijālussanad yang terdapat
pada jalur ini seluruhnya berkualitas tsiqah, dan bersambung hingga Rasulullah
Saw. Maka dari itu sanad tersebut dapat dinilai ṣaḥīḥul isnād, Berikut rincian
rijālussanad berserta kualitasnya:
Perawi Kualitas
Muhammad bin Isma’il Tsiqah
Abdullah bin Maslamah Tsiqah
Malik bin Anas Tsiqah
Abdullah bin Żakwan Tsiqah
Abdullah bin Hurmuz Al-A’raj Tsiqah
Abdullah bin Shakhr (Abu Hurairah) Tsiqah
Rasulullah Saw
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Berikut ini redaksi hadiṡ yang terdapat pada kitab Shahih Muslim:
ﻦﻋ ,ﻚﻟﺎﻣ ﻰﻠﻋ تأﺮﻗ :لﺎﻗ .ﻲﳛ ﻦﺑ ﻲﳛ ﺎﻨﺛﺪﺣ ﷲ لﻮﺳر ّنأ ةﺮﻳﺮﻫ ﰉأ ﻦﻋ جﺮﻋﻷا ﻦﻋ دﺎﻧﺰﻟا ﰉأ
ﺶﳝ ﻻ :لﺎﻗ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻﺣأةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢﻛﺪ .ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ وأ ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ
Artinya: (Imam Muslim berkata) Yahya bin Yahya telah menceritakan
kepada kami, ia berkata: Aku membacakan di hadapan Malik:
dari Abu Az-Zinᾱd, dari Al-A’raj dari Abu Hurairah
sesungguhnya Rasulullah Saw bersabda: “Janganlah seseorang di
antara kalian berjalan dengan mengenakan sandal sebelah, tapi
hendaklah memakai keduanya atau menanggalkan keduanya”.27
Imam Muslim merupakan mukharrij dari hadiṡ tersebut. Adapun nama
lengkapnya adalah Muslim bin Al-Hajjaj bin Muslim Al-Qusyairy An-Naisabury.
Kunyahnya adalah Abu Al-Husain, dan laqabnya adalah al-Hāfidz dan Shāhibush
Shahīh (pengarang kitab Shahīh Muslim). Beliau lahir di Naisabur kota Khurasan
pada tahun 204 H, dan meninggal pada hari Minggu tanggal 25 Rajab tahun 261
H, akan tetapi baru dikebumikan pada hari Senin.28
Imam Muslim mempelajari berbagai hadiṡ dari berbagai guru hadiṡ, di
antaranya adalah Yahya bin Yahya An-Naisabury, Suwaid bin Sa’id Al-
Hadaṡany, Ishaq bin Musa Al-Anshary, Ahmad bin Sinan Al-Qaththan, Umayyah
bin Bisthan, dan yang lainnya. Sementara muridnya adalah At-Tirmidzi, Ibrahim
bin Ishaq Ash-Shairify, Abu Hamid Ahmad bin Ali bin Al-Hasan bin Hasnawaih
Al-Muqri`, Sa’id bin ‘Amr Al-Bardza’i Al-Hafidz, Al-Fadhl bin Muhammad bin
Ali Al-Balkhi, dan masih banyak murid yang lainnya.29 Sedangkaan komentar
dari para ahli hadiṡ terhadap Imam Muslim adalah sebagai berikut:
a. Ishaq bin Manshur memperhatikan Imam Muslim kemudian berkata:
kami tidak akan menghilangkan kebaikan yang telah Allah kekalkan
kepadamu bagi umat Islam.
27 Abu Husain  Muslim bin Al-Hajjaj Al-Qusyairi An-Naisaburi, Shahih Muslim, (Beirut:
Dar  Al-Fikr, t.t.), h. 317.
28 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
18, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 73.
29 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
18, h. 69-72.
78
b. Ibnu Abu Hatim berkata: aku telah menulis hadiṡ darinya dan ia
merupakan orang yang tsiqah di antara para hafidh, ia pun mempunyai
pengetahuan tentang hadiṡ, dan ayahku ditanya tentangnya, kemudian
menjawab: ia shaduq. Bundār berkata: Para huffādh ada empat, yaitu Abu
Zur’ah, Muhammad bin Isma’il, Ad-Dārimiy, dan Muslim.30
Sanad pertama pada jalur Imam Muslim ini adalah Yahya bin Yahya,
nama lengkap beserta sanadnya adalah Yahya bin Yahya bin Bakr bin
‘Abdurrahman bin Yahya bin Hammad At-Taimiy Al-Handzali. Kunyahnya
adalah Abu Zakariya An-Naisabury. Sedangkan laqabnya adalah Tuannya Bani
Handzlah, dan dikatakan pula Tuannya Bani Munqar dari Bani Sa’ad bin Zaid
Manat bin Tamim.31 Menurut Abu Ath-Thayyib –sahabat Yahya bin Yahya-
bahwa ia lahir pada tahun 142 H dan wafat pada malam Rabu tanggal 1 Rabi’ul
Awwal tahun 266 H, maka pada saat itu ia berusia 84 tahun.32
Para guru Yahya bin Yahya dalam meriwayatkan hadiṡ di antaranya
adalah Malik bin Anas, Al-Laiṡ bin Sa’ad, Fudhail bin ‘Iyadh, Ali bin Umar bin
Ali Al-Muqaddamiy, Abdul Wᾱriṡ bin Sa’id dan yang lainnya. Kemudian murid-
murid yang mendapatkan hadiṡ darinya di antaranya adalah Al-Bukhari, Muslim,
Ibrahim bin Abdullah As-Sa’diy, Ja’far bin Muhammad bin Al-Husain, Ya’qub
bin Sufyan Al-Farisi, dan yang lainnya.33 Sedangkan komentar dari para ulama
hadiṡ adalah sebagai berikut:
a. Menurut An-Nasa`i, Yahya bin Yahya merupakan orang yang tsiqah
tsabat (kuat hafalan dan kokoh ingatannya).
b. Ahmad bin Sayyar Al-Marwazi berkata: Yahya bin Yahya ialah salah
seorang dari tuan-tuan Bani Minqar, dalam meriwayatkan hadiṡ ia adalah
30 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 10,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1984), h. 114-115.
31 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
20, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 253.
32 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
20, h. 256.
33 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
20, h. 254.
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orang yang tsiqah, berwajah rupawan, berjenggot panjang, orang yang bai
lagi fadhil, dan ia bekerja untuk dirinya sendiri.34







34 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 11,









Setelah meneliti hadiṡ tentang larangan berjalan dengan menggunakan
satu sandal yang melalui jalur periwayatan Imam Muslim ini ditemukan bahwa
sanad hadiṡ tersebut bersambung hingga Rasulullah Saw, maka hadiṡ tersebut
adalah hadiṡ marfū’. Pada perawi pertama –Yahya bin Yahya– dinilai sebagai
perawi yang tsiqah oleh An-Nasa`i. Kemudian dari Yahya bin Yahya, perawi
tersebut bertemu dengan periwayat dari jalur periwayatannya Imam Al-Bukhari,
yaitu Malik bin Anas hingga Rasulullah Saw. Dalam arti jalur periwayatan Imam
Muslim ini memiliki kesamaan dengan jalur periwayatannya Imam Al-Bukhari
dari Malik bin Anas sampai Nabi Saw, jadi rijālussanadnya pada jalur Imam
Muslim juga pernah saling bertemu hingga Rasulullah Saw dan seluruhnya pun
berkualitas tsiqah. Sementara cara penyampaiannya yang digunakan pada jalur ini
adalah dengan shighah atau lafadh tahdiṡ (ﺎﻨﺛﺪﺣ), ‘an (ﻦﻋ) kecuali pada Yahya bin
Yahya, ia mengatakan bahwa dirinya langsung membacakan kitab Muwaththo`
tersebut di hadapan Imam Malik bin Anas. Maka hadiṡ ini sanadnya berkualitas
shahih atau shahihul isnᾱd. Berikut rincian perawi yang terdapat pada jalur Imam
Muslim ini beserta kualitasnya:
Perawi Kualitas
Muslim bin Al-Hajjaj bin Muslim Tsiqah
Yahya bin Yahya Tsiqah
Malik bin Anas Tsiqah
Abdullah bin Żakwan Tsiqah
Abdullah bin Hurmuz Al-A’raj Tsiqah
Abdullah bin Shakhr (Abu Hurairah) Tsiqah
Rasulullah Saw
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Berikut ini redaksi hadiṡ yang terdapat dalam kitab Sunan Abu Dawud:
 ﻦﻋ ﻚﻟﺎﻣ ﻦﻋ ﺔﻤﻠﺴﻣ ﻦﺑ ﷲ ﺪﺒﻋ ﺎﻨﺛﺪﺣ ﷲ لﻮﺳر ّنأ ةﺮﻳﺮﻫ ﰉأ ﻦﻋ جﺮﻋﻷا ﻦﻋ دﺎﻧﺰﻟا ﰉأ ﷲ ﻰﻠﺻ
ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋﰱ ﻢﻛﺪﺣأ ﻲﺸﳝ ﻻ :لﺎﻗ.ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ وأ ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﺘﻨﻴﻟ ,ةﺪﺣاﻮﻟا ﻞﻌﻨﻟا35
Artinya: (Imam Abu Dawud berkata) Abdullah bin Maslamah telah
menceritakan kepada kami, dari Malik, dari Abu Az-Zinᾱd, dari
Al-A’raj dari Abu Hurairah sesungguhnya Rasulullah Saw
bersabda: “Janganlah salah seorang dari kalian berjalan dengan
memakai satu sandal, hendaklah dia menggunakan kedua
sandalnya atau melepaskan keduanya”.
Pada hadiṡ tersebut di atas diketahui bahwa Imam Abu Dawud merupakan
seorang mukharrij. Adapun nama lengkap beliau adalah Sulaiman bin Al-Asy’aṡ
bin Ishāq bin Basyir bin Syaddād bin Imran Al-Azdiy As-Sijistani.36 Laqab yang
diberikan kepadanya adalah al-Hafidh. Beliau dilahirkan di Sijistan –suatu kota di
Basrah– pada tahun 202 H.37 pada tahun 275 H Abu Dawud menghembuskan
nafas terakhirnya dalam usis 73 tahun atau tepatnya pada tanggal 16 Syawwal 275
H di Basrah.
Abu Dawud banyak bertemu dengan ulama-ulama hadiṡ yang terkenal dan
beliau berguru kepadanya. Di antara ulama hadiṡ yang menjadi guru Abu Dawud
adalah Abdullah bin Maslamah Al-Qa’nabi, Humaid bin Mas’adah, Khusyaisy bin
Ashram An-Nasa`i, Ziyad bin Yahya Al-Hassāniy, Sa’id bin Manṣur. Adapun
yang pernah meriwayatkan hadiṡ darinya (muridnya) antara lain Muhammad bin
‘Isa At-Tirmiżi, Isma’il bin Muhammad bin As-Ṣafar, Ahmad bin Salman An-
Najad, Muhammad bin Mukhallid, Ali bin Al-Husain bin Al-Abid.38 Banyak
ulama ahli hadiṡ yang memberikan penilaian terhadap kapasitas keilmuan dan
kepribadian Abu Dawud, di antaranya adalah sebagai berikut:
35 Abu Daud Sulaiman bin Al-‘Asy’ats As-Sijistani, Sunan Abu Dawud, cet. 1, (Beirut:
Dar Al-Fikr, 2005), h. 768.
36 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
8, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 5
37 Abu Abdullah Muhammad bin Ahmad Aż-Żahabi, Siyarul A’lam An-Nubalā’,
38 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
8, h. 6-9.
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a. Musa bin Harun berkata: “Abu Dawud diciptakan di dunia untuk hadiṡ dan
di akhirat untuk surga. Aku tidak pernah melihat seorang yang lebih utama
dari dia”.
b. Abu Hatim bin Hibban berkata: “Abu Dawud adalah seorang imam dunia
dalambidang fiqih, ilmu, hafalan, dan ibadah. Beliau telah mengumpulkan
hadiṡ-hadiṡ hukum dan tegak mempertahankan sunnah”.39
c. Ahmad bin Muhammad bin Yāsin Al-Harawiy berkata: “Abu Dawud
adalah seorang hafiz dalam bidang hadiṡ, yang memahami hadiṡ beserta
‘illat dan sanadnya, dia mempunyai derajat tinggi dalam beribadah,
kesucian diri, keṣaḥīhan dan kewara’an”.40
Keseluruhan penilaian ulama terhadap Imam Abu Dawud di atas
menunjukkan kepakarannya dalam bidang hadiṡ.
39 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 4, (Beirut:
Dar Al-Fikr, 1984), h. 152
40 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
8, h. 12.
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Adapun para rijālus sanad yang terdapat pada jalur periwayatannya Imam
Abu Dawud ini seluruhnya memiliki kesamaan dengan jalur periwayatannya
Imam Al-Bukhari. Maka sudah bisa dipastikan bahwa seluruh perawi yang
terdapat pada jalur Imam Abu Dawud ini seluruhnya tsiqah dan muttaṣil hingga
Rasulullah. Cara penyampaiannya juga menggunakan lafal haddaṡana perawi
pertama dan selanjutnya menggunakan lafal ‘an. Sanad hadiṡ di jalur ini
berkualitas nazil karena melewati lima perawi. Dan kesimpulan kualitas sanad
pada jalur ini adalah ṣaḥīhul isnad. Maka, inilah daftar perawi yangterdapat pada
jalur Imam Abu Dawud berikut kualitasnya:
Perawi Kualitas
Muhammad bin Isma’il Tsiqah
Abdullah bin Maslamah Tsiqah
Malik bin Anas Tsiqah
Abdullah bin Żakwan Tsiqah
Abdullah bin Hurmuz Al-A’raj Tsiqah
Abdullah bin Shakhr (Abu Hurairah) Tsiqah
Rasulullah Saw
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Berikut ini redaksi hadiṡ yang terdapat dalam kitab Sunan At-Tirmidzi:
 ﻚﻟﺎﻣ ﻦﻋ ,ﺔﺒﻴﺘﻗ ﺎﻨﺛﺪﺣحﻦﻋ ,ﻚﻟﺎﻣ ﺎﻨﺛﺪﺣ ,ٌﻦﻌﻣ ﺎﻨﺛﺪﺣ ,ّيرﺎﺼﻧﻷا ﺎﻨﺛﺪﺣ و ﻦﻋ دﺎﻧﺰﻟا ﰉأ
 ﷲ لﻮﺳر ّنأ ةﺮﻳﺮﻫ ﰉأ ﻦﻋ جﺮﻋﻷا ّﻠﺻﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰ ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢﻛﺪﺣأ ﻲﺸﳝ ﻻ :لﺎﻗ
.ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ وأ ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ41
Artinya: (Imam At-Tirmidzi berkata) Qutaibah telah menceritakan kepada
kami dari Malik. Dan Al-Anshari telah menceritakan kepada
kami, (Al-Anshari) telah menceritakan kepada kami Ma’nun,
(Ma’nun) telah menceritakan kepada kami Malik, dari Abu Az-
Zinᾱd, dari Al-A’raj, dari Abu Hurairah, sesungguhnya
Rasulullah Saw bersabda: “Janganlah salah seorang dari kalian
berjalan dengan menggunakan satu sandal, hendaknya
digunakan keduanya atau dilepaskan keduanya”.
Imam At-Tirmiżi merupakan mukharrij pada hadiṡ tersebut. Nama
lengkap Imam At-Tirmiżi adalah Muhammad bin ‘Isa bin Saurah bin Musa bin
Aḍ-Ḍaḥḥak At-Tirmiżi.42 Ada juga yang mengatakan Muhammad bin ‘Isa bin
Yazid bin Saurah bin As-Sakan As-Sulamiy. Sedangkan kunyahnya adalah Abu
‘Isa, dan laqabnya adalah Al-Hafidh, Ṣahibul Jami’ (pengarang kitab Al-Jami’ Aṣ-Ṣahih wa Huwa Sunan At-Tirmidzi) dan Aḍ-ḍarīr.43 Beliau lahir pada tahun 209 H
dan wafat di kota Tirmiż pada malam Senin 13 Rajab tahun 279 H, ketika itu
beliau berumur 70 tahun.44
Dalam perlawatannya mencari hadiṡ, beliau banyak berguru pada ulama
ahli hadiṡ di antaranya adalah Qutaibah bin Sa’īd, Ishāq bin Mūsa bin Abdullah,
dikatakan bahwasannya beliau itu buta, banyak mengelilingi negara, dan
mendengarkan hadiṡ di halaqah-halaqah dari para ulama yang berada di Khurasan,
‘Iraq, Hijaz dan para ulama lainnya. Sementara para muridnya antara lain adalah
Abu Bakar Ahmad  bin Isma’il bin ‘Amir As-samarqandiy, Abu Hamid Ahmad
41 Abu ‘Isa Muhammad bin Isa bin Saurah, Al-Jami’ Ash-Shahih wa Huwa Sunan At-
Tirmidzi, jilid 4, (Kairo: Dar Al-Hadiṡ, 2010), h. 29.
42 Abdul Ghaffar Sulaiman Al-Bundariy, Mausū’ah Rijāl Al-Kutub At-Tis’ah, Cet. 3, Jilid
3, (Beirut: Dar Al-Kutub Al-Ilmiah, 1993), h. 440.
43 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
17, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 133.
44Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl, h. 135; Abu ‘Isa
Muhammad bin ‘Isa bin Sauroh, Sunan At-Tirmiżi, Jilid 1, (Beirut: Dar Al-Fikr, 2009), h. 45.
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bin Abdullah bin Dawud Al-Marwaziy At-Tājir, Ahmad bin Yusuf An-Nasafiy,
dan yang lainnya.45 Sedangkan komentar para ulama hadiṡ terhadap Imam At-
Tirmiżi adalah sebagai berikut:
a. Ibnu Hibban berkata pada kitabnya: Imam At-Tirmiżi merupakan salah
satu Imam yang mengumpulkan hadiṡ, mengarang kitab, hafidz, dan
menelaahnya.46
b. Al-Khalili berpendapat: Imam At-Tirmiżi tsiqah, dan muttafaq alaihi
(sesuai dengan syarat Al-Bukhari dan Muslim).47
Pada hadiṡ tersebut yang diriwayatkan oleh Imam At-Tirmiżi ini, Qutaibah
merupakan sanad pertama dari jalur ini. Qutaibah bin Sa’īd bin Jamīl bin Ṭarīf bin
‘Abdullah Aṡ-Ṡaqafiy Al-Balkhiy Al-Baghlāniy. Kunyahnya adalah Abu Rajā`.
Abu Ahmad bin ‘Adiy berpendapat bahwa namanya adalah Yahya bin Sa’īd dan
Qutaibah itu laqabnya. Sementara Abu Abdullah bin Mandah mengatakan bahwa
namanya adalah Ali.48 Ia lahir pada tahun 148/150 H dan meninggal pada hari
Rabu bulan Sya’bān tahun 240, ketika itu ia berumur 90 tahun.49
Adapun guru-guru beliau dalam meriwayatkan hadiṡ di antaranya adalah
Malik bin Anas, Al-Laiṡ bin Sa’ad, Ibnu Lahī’ah, Bakr bin Muḍar Al-Miṣriy,
Jābir bin Marzūq, Harb bin Abu Al-‘Āliyah dan yang lainnya. Kemudian murid-
muridnya dalam meriwayatkan hadiṡ adalah seluruh imam yang enam kecuali
Ibnu Majah (Al-Bukhari, Muslim, Abu Dawud, At-Tirmiżi, An-Nasa`i), Ibrahim
bin Ishaq Al-Harbiy, Ahmad bin Hanbal dan yang lainnya. Sedangkan para ulama
hadiṡ mengkritik Qutaibah antara lain adalah:
a. Ahmad bin Hanbal memuji Qutaibah dengan mengatakan bahwa ia
merupakan orang yang terakhir mendengarkan hadiṡ dari Ibnu Lahī’ah.
45 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl, Jilid 17, h. 134.
46 Muhammad bin Hibban bin Ahmad bin Abu Hatim At-Tamimiy Al-Bustiy, Kitab Aṡ-ṡiqāt, Jilid 9, (India: Mathba’ah Majlis Da`irah Al-Ma’arif Al-Utsmaniyah, 1973), h. 153.
47 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 9, (Beirut:
Dar Al-Fikr, 1984), h. 344-345.
48 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
15, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 236.
49 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
15, h. 243.
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b. Ahmad bin Khaiṡamah berkata, dari Yahya bin Ma’īn, Abu Hatim dan An-
Nasa`i: “Qutaibah merupakan orang tsiqah”.50
Adapun sanad kedua dari jalur ini adalah Malik bin Anas. Periwayatan
melalui jalur ini bertemu dengan perawi dari jalur Imam Al-Bukhari, yaitu pada
perawi Malik bin Anas. Kemudian setelah Malik bin Anas ini, Imam At-Tirmiżi
berpindah jalur dari Qutaibah ke jalur Al-Anṣariy. Hal itu yang disebut tahwil as-
sanad, yaitu berpindah dari satu sanad ke sanad yang lainnya.
Adapun sanad pertama dari jalur yang baru ini adalah Al-Anṣary. Nama
lengkapnya adalah Ishāq bin Mūsa bin Abdullah bin Mūsa bin Abdullah bin Yazid
Al-Anṣariy Al-Khaṭmiy Al-Madani Al-Kūfiy dan kunyahnya ialah Abu Musa.51
Menurut Yahya bin Muhammad, Al-Anṣariy termasuk dalam golongan Ahlus
Sunnah maka peperangannya ke Al-Hakim pertama.52 Beliau wafat di Jūsiyah-
Hamas pada tahun 244 H.
Al-Anṣari berguru pada berbagai ulama ahli hadiṡ di antaranya adalah
Ma’nun bin ‘Isa Al-Qazzāz, Al-Walīd bin Muslim, Yunus bin Bukair, Mu’āż bin
Mu’āż Al-‘Anbariy, Qāḍi Al-Baṣrah, Ahmad bin Basyir Al-Kūfi, dan yang
lainnya. Sementara muri-murid beliau yang meriwayatkan hadiṡ dari Al-Anṣari
ini di antaranya adalah Muslim, At-Tirmiżi, An-Nasa`i, Ibnu Majah, Ibrahim bin
Abdullah bin Al-Junaid, Ahmad bin Ishāq bin ‘Urwah Aṣ-Ṣaffār dan yang
lainnya.53 Kemudian komentar para kritikus hadiṡ terhadap Al-Anṣariy adalah
sebagai berikut:
a. ‘Abdurrahman bin Abu Hatim berkata: “Ayahku belebih-lebihan dalam
memuji kejujuran dan ketaqwaannya Al-Anṣariy”.
b. An-Nasa`i berkata: “Asalnya dia orang Kufah, dan dia orang yang tsiqah”.
Sanad kedua dari jalur kedua pada periwayatan Imam At-Tirmiżi ini
adalah Ma’nun. Lengkapnya adalah Ma’nun bin ‘Isa bin Yahya bin Dīnār Al-
50 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
15, h. 239.
51 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
2, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 78.
52 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 1, (Beirut:
Dar Al-Fikr, 1984), h. 220.
53 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
2, h. 79.
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Asyja’i Al-Madani. Kunyahnya adalah Abu Yahya dan Laqabnya adalah Al-
Qazzāz.54 Ia wafat di Madinah pada hari selasa bulan Syawwal tahun 198 H.55
Ma’nun dalam meriwayatkan hadiṡ berguru kepada para ahli hadiṡ antara
lain ialah Malik bin Anas, Ibrahim bin Sa’ad, Ubay bin Al-Abbās bin Sahl bin
Sa’ad As-Sā’di, Al-Hariṡ bin ‘Abdul Malik bin ‘Abdullah bin Iyās Al-Laiṡiy,
Muhammad bin Abdurrahman bin Abu Żi`b, dan yang lainnya. Sementara para
muridnya antara lain yaitu Ishāq bin Musa Al-Anṣariy, Al-Ḥasan Bin Aṣ-Ṣabbāh
Al-Bazzāz, Ahmad bin Khālid Al-Khallāl, Sahl bin Zanjalah Ar-rāzi, Ṣālih bin
Mismār Al-Marwaziy, Ṣafwan bin Ṣālih Ad-Dimasyqiy dan masih banyak lagi.56
Berikut komentar para ulama hadiṡ terhadap Ma’nun yang sekaligus menentukan
kualitas dirinya:
a. Ishāq bin Mūsa Al-Anṣariy berkata: “Aku telah mendengar Ma’nun
berkata: ”Malik tidak menjawab suatu hadiṡ pun dari orang-orang ‘Irāq
sehingga aku sendiri yang memintanya kepadanya”. Kemudian aku (Al-
Anṣariy) mendengar lagi Ma’nun berkata: “Aku telah mendengar seluruh
hadiṡ yang terdapat dalam kitab Al-Muwaththo` langsung dari Imam Malik
bahwasannya aku mengajukannya kepada Malik, dan segala sesuatu selai
hadiṡ telah aku ajukan kepada Malik sesungguhnya aku yang memintanya
kepadanya”.
b. Menurut Abu Hatim, Ma’nun Bin ‘Isa adalah orang yang paling kuat
ingatannya dan yang paling tsiqah di antara para sahabat Malik serta dia
yang palik aku senangi dari pada Abdullah bin Nāfi’ Aṣ-Ṣā’gh dan Ibnu
Wahb. Kemudian menurut Ibnu Hibban dalam kitab Aṡ-Ṡiqāt Ma’nun
mendapatkan hadiṡ tersebut dengan cara membacanya langsung di
hadapan Malik.57
54 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
18, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 287.
55 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
18, h. 288.
56 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl, loc. cit.
57 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 10,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1984), h. 226.
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Kemudian pada perawi selanjutnya ialah Malik bin Anas. Pada jalur ini
juga memiliki kesamaan dan bertemu pada Malik bin Anas. Jalur periwayatan
pada hadiṡ ini sandaran akhirnya kepada Rasulullah Saw, jadi hadiṡ tersebut
termasuk kepada hadiṡ marfū’. Sanad hadiṡ yang terdapat pada jalur
periwayatannya Imam At-Tirmiżi berkualitas sebagai sanad nazil, karena melalui
enam sampai tujuh perawi hingga Rasulullah Saw. Adapun para rijālus sanad
yang terdapat pada jalur periwayatan ini berkualitas tsiqah semuanya dan mereka
saling bertemu antara guru dan muridnya hingga Nabi Saw, sekalipun pada jalur
Imam At-Tirmiżi ini terdapat tahwilus sanad. Cara penyampaian yang terdapat
pada jalur pertama dari jalur periwayatan Imam At-Tirmiżi ini dengan shighah
tahdīṡ atau  lafadh ﺎﻨّﺛﺪﺣ dari mukharrij kepada perawi pertama, yang kemudian
dilanjutkan dengan shighah ‘an hingga tingkatan sahabat dan dari sahabat ke Nabi
Saw dengan lafadh `anna Rasulullah Saw qāla. Sedangkan pada jalur kedua di
Imam At-Tirmiżi dari mukharrij hingga perawi yang kedua cara penyampaiannya
dengan menggunakan ṣighah tahdiṡ atau lafadh ﺎﻨﺛﺪﺣ, kemudian dilanjutkan
dengan lafadh ‘an seperti yang terdapat pada jalur pertama dari Imam At-Tirmiżi.
Maka, sanad hadiṡ ini kedua-duanya ṣahīh atau ṣahīhul isnād. Berikut rincian
para rijālus sanad dan kualitasnya dari jalur periwayatan Imam At-Tirmiżi:
Nama Perawi Kualitas
Jalur Pertama Jalur Kedua
Qutaibah bin Sa’īd Ishāq bin Musa Al-Anṣariy Tsiqah
Malik bin Anas Ma’nun bin ‘Isa Tsiqah
Abdullah bin Żakwān (Abu
Az-Zinād)
Malik bin Anas Tsiqah
Muhammad bin Al-A’raj Abdullah bin Żakwān (Abu
Az-Zinād)
Tsiqah




Berikut ini redaksi hadiṡ yang terdapat dalam kitab Sunan Ibnu Majah:
 ﺪﻴﻌﺳ ﻦﻋ ,نﻼﺠﻋ ﻦﺑا ﻦﻋ ,ﺲﻳردا ﻦﺑ ﷲ ﺪﺒﻋ ﺎﻨﺛﺪﺣ ,ﺮﻜﺑ ﻮﺑأ ﺎﻨﺛﺪﺣ ﰉأ ﻦﻋ ,ﺪﻴﻌﺳ ﰊأ ﻦﺑ
 ةﺮﻳﺮﻫ:ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر لﺎﻗ :لﺎﻗ ّﻒﺧ ﻻ و ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢﻛﺪﺣأ ﻲﺸﳝ ﻻ
.ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻴﻓ ﺶﻤﻴﻟ وأ ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ ,ﺪﺣاو58
Artinya: (Imam Ibnu Mᾱjah berkata) telah menceritakan kepada kami Abu
Bakr, (Abu Bakr) telah menceritakan kepada Abdullah bin Idris,
dari Ibn ‘Ajlᾱn, dari Sa’id bin Abu Sa’id, dari Abu Hurairah
berkata: Rasulullah Saw bersabda: “Janganlah salah satu dari
kalian berjalan dengan mengenakan satu sandal dan janganlah
berjalan pada satu khuff, hendaknya dilepaskan keduanya atau
berjalan dengan keduanya”.
Pada jalur ini hadiṡ tersebut diriwayatkan oleh Imam Ibnu Majah,
sehingga ia disebut sebagai mukharrij. Nama lengkapnya Ibnu Majah adalah
Muhammad bin Yazid bin Majah Ar-Rabi’iy Al-Qazwini, kunyahnya adalah Abu
Abdullah, dan laqabnya adalah al-Hafidh dan Shāhibu Kitab As-Sunan (penulis
kitab Sunan Ibn Majah). Imam Ibn Majah lahir di Qazwin pada tahun 209 H dan
wafat di Majah hari Senin tanggal 22 Ramadhan tahun 273 H, sementara
dikebumikan dan dishalatkannya baru dilakukannya esok hari pada hari Selasa
sedangkan yan menyolatkannya adalah Abu Bakr, anak dan saudara-saudaranya.59
Imam Ibnu Majah banyak berguru dalam meriwayatkan hadiṡ di antara-
nya adalah Abdullah bin Muhammad bin Ibrahim dan beliau mendengar hadiṡ
dari ulama hadiṡ di daerah Khurasan, Iraq, Hijaz, Mesir, Syam, dan banyak negara
selain dari negara-negara tersebut. Sedangkan murid-muridnya di antaranya
adalah Ibrahim bin DinarAl-Hawsyabi Al-Hamdani, Ahmad bin Ibrahim Al-
Qazwini, Ja’far bin Idris, Al-Husain bin Ali bin Dinar, Sulaiman bin Yazid dan
masih banyak lagi.60
Kemudian komentar dari para ahli hadiṡ tentang Ibnu Majah adalah
sebagai berikut:
58 Abu ‘Abdullah bin Yazid Al-Qazwini, Sunan Ibnu Majah, (Kairo: Dar Al-Hadiṡ,
2010), h. 278.
59 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
17, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 355.
60 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
17, h. 356.
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a. Menurut Abu Ya’la Al-Khalili Al-Qazwini bahwa Ibnu Majah adalah
tsiqah. Dan menurut Al-Dzahabi hadiṡ dari Ibnu Majah dapat dijadikan
hujjah karena dia adalah al-Hafidh al-Kabir dan mufassir serta
muhaddiṡ.61
Adapun sanad pertama yang meriwayatkan hadiṡ tersebut yang melalui
jalur Imam Ibnu Majah adalah Abu Bakr. Nama lengkapnya ialah Abdullah  bin
Muhammad bin Ibrahim bin Utsman bin Khuwasi Al-‘Absy Al-Kufy. Kunyahnya
adalah Abu Bakr bin Abu Syaibah. Sedangkan laqabnya adalah Al-Hafidh. Beliau
wafat pada bulan Muharram tahun 235 H.62
Beliau banyak berguru dalam bidang hadiṡ di antaranya adalah Abdullah
bin Idris, Ahmad bin Ishaq Al-Hadhromi, Ishaq bin Sulaiman Ar-Razi, Bakr bin
Abdurrahman Al-Kufi Al-Qadhi, Jarir bin Abdul Hamid, dan yang lainnya.
Sedangkan murid-murid yang mengambil hadiṡ darinya di antaranya adalah Ibnu
Majah, Al-Bukhari, Muslim, Abu Dawud, Ibrahim bin Ishaq Al-Harby, Ahmad
bin Al-Hasan bin Abdul Jabar Ash-Shufi, dan yang lainnya.63 Adapun komentar
para ulama terhadap Abu Bakar ini adalah sebagai berikut:
a. Abdullah bin Ahmad bin Hanbal berkata: Aku mendengar ayahku berkata:
Abu Bakar bin Abu Syaibah merupakan orang yang shadūq dan dia lebih
saya sukai dari pada Utsman.
b. Menurut Al-‘Ijly, Abu Hatim, dan Al-Khirasy: Abu Bakar bin Abu
Syaibah itu tsiqah, kemudian Al-‘Ijly menambahkan pendapatnya dan
menurutnya Abu Bakar merupakan seorang hafidh (hafal) hadiṡ.
c. Abu Zur’ah berkata: Aku tidak melihat orang yang lebih kuat menghafal
hadiṡnya dari pada Abu Bakar bin Abu Syaibah. Menurut Ibnu Hibban
dalam kitab Ats-Tsiqāt: Abu Bakar adalah orang yang dapat dipercaya,
61 Muhammad Muhammad Abu Syuhbah, Fi Rihāb As-Sunnah Al-Kutub Ash-Shihhah As-
Sunnah, h. 173.
62 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
10, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 487.
63 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
10, h. 485.
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hafidh, ahli agama, di antara orang yang menulis, mengumpulkan dan
mengarang dan mempelajarinya, dan ia juga orang yang paling hafidh di
penduduk pada zamannya. Dan menurut Ibnu Qāni’, Abu Bakar bin Abu
Syaibah adalah orang yang tsiqah tabat.64
Sanad yang kedua dari jalur periwayatan Ibnu Majah adalah Abdullah bin
Idris.65 Adapun nama lengkapnya adalah Abdullah bin Idris bin Yazid bin
Abdurrahman bin Al-Aswad bin Hujayyah bin Al-Aṣhab bin Yazid bin Ḥalawah
bin ‘Amir bin Harb bin sa’ad bin Munabbih bin Awdi bin ṣa’ab bin sa’ad Al-
‘Asyirah bin Malik bin Udad bin Yazid bin Yasyjab bin ‘Arib bin Zaid bin Kahlān
bin Saba` bin Yasyjab bin Ya’rab bin Qahthan Al-Awdiy Az-Za’afiriy Al-Kufi,
Sedangkan kunyahnya adalah Abu Muhammad.66 Ia lahir pada tahun 115 H, dan
tahun meninggalnya menurut Imam Ahmad bin Hanbal, Abu Sa’id Al-Asyaj,
Muhammad bin Al-Muṡanna dan Muhammad bin sa’ad, ia wafat pada 10
Dzulhijjah tahun 192 H, dadi beliau berumur 77 tahun.67
Dalam meriwayatkan hadiṡ, beliau banyak berguru kepada para ahli hadiṡ
di antaranya adalah Muhammad bin ‘Ajlan, Al-Ajlah bin Abdullah Al-Kindy,
Isma’il bin Abu Khalid, Abu Bakar Jibril bin Ahmar, Hizam bin Hisyam bin
Hubaisy Al-Khuza’iy, dan yang lainnya. Sementara murid-muridnya adalah Abu
Bahar Abdullah bin Muhammad bin Abu Syaibah, Ibrahim bin Mahdi, Ahmad bin
Jawwas Al-Hanafi, Ahmad bin Nāshih, Al-Hasan bin Isma’il Al-Mujahidi dan
yang lainnya.68 Kemudian komentar para ulama hadiṡ adalah sebagai berikut:
a. Abu Hatim berkata: Abdullah bin Idris adalah orang yang menjadi hujjah,
dan tentunya hadiṡ yang diriwayatkannya itu dapat dijadikan sebagai
hujjah pula. Ia merupakan salah seorang dari pemimpin umat Islam, dan ia
juga orang yang tsiqah.
64 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 6, (Beirut:
Dar Al-Fikr, 1984), h. 9.
65 Muhammad bin Hibban bin Ahmad bin Abu Hatim At-Tamimiy Al-Bustiy, Kitab Aṡ-ṡiqāt, Jilid 7, (India: Mathba’ah Majlis Da`irah Al-Ma’arif Al-Utsmaniyah, 1973), h. 59.
66 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
10, h. 16.
67 Ibid, h. 20.
68 Ibid, h. 17.
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b. Menurut Ibnu Khirasy, Abdullah bin Idris adalah orang yang tsiqah, Al-
‘Ijliy juga menilainya sebagai orang yang tsiqah, ṡabat, shahibu sunnah,
ahli zuhud, shalih, orang yang hidup pada masa Utsman, dan ia
mengharamkan minuman keras.69
Sanad ketiga dari jalur periwayatan Imam Ibnu Majah ini adalah ‘Ajlān,
nama lengkapnya adalah Muhammad bin ‘Ajlān Al-Quraisy. Kunyahnya adalah
Abu ‘Abdullah Al-Madany, dan laqabya adalah tuannya Fathimah binti Al-Walid
bin ‘Utbah bin Rabi’ah bin Abd Syams bin Abdu Manaf.70 ‘Ajlān meninggal pada
tahun 148/149 H di Madinah tepatnya pada masa pemerintahan Abu Ja’far Al-
Mansur.
Guru-guru ‘Ajlān dalam meriwayatkan hadiṡ di antaranya adalah Sa’id bin
Abu Sa’id Al-Maqbury, Abān bin Shalih, Ibrahim bin Abdillah bin Hunain, Anas
bin Malik, Bukair bin Abdullah bin Al-Asyajj dan yang lainnya. Sedangkan
murid-muridnya di antaranya adalah Abdullah bin Idris, Thariq bin Thariq, Abu
‘Ashim Adh-Dhahak bin Makhlad, Abdullah bin Raja Al-Makki, Muhammad bin
Umar Al-Waqidiy dan yang lainnya.71 Sementara komentar para ulama hadiṡ
adalah sebagai berikut:
a. Menurut Ishaq bin Manshur dari Yahya bin Ma’īn, Muhammad bin ‘Ajlān
merupakan orang yang tsiqah.
b. Ibnu Sa’ad adalah seorang ‘ābid, ahli ibadah, ahli fiqih, beliau
mempunyai sebuah halaqah di masjid dan beliau yang memberikan fatwa.
Dan ‘Ajlan pun mengatakan bahwa ‘Ajlān itu orang Madinah yang
tsiqah.72
Sanad keempat dari jalur ini adalah Sa’id bin Abu Sa’id. Namanya Kaisan
Al-Maqburiy. Kunyahnya adalah Sa’ad Al-Madaniy. Al-Maqburiy ini nisbah
69 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 5, (Beirut:
Dar Al-Fikr, 1984), h. 127.
70 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
17, h. 53.
71 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
17, h. 54.
72 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 9, (Beirut:
Dar Al-Fikr, 1984), h. 304-305.
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kepada nama kota yaitu Maqburah.73 Ia wafat pada awal masa pemerintahan
Hisyam bin Abdul Malik, yaitu pada awal tahun 123 H. Dan  menurut Abu Ubaid
Al-Qasim bin Sallam beliau meninggal pada tahun 125 H.
Guru-gurunya dalam meriwayatkan hadiṡ ini di antaranya ialah Abu
Hurairah, Anas bin Malik, Basyir bin Al-Muharrar, Jabir bin Abdullah, Sa’ad bin
Abu Waqash, dan masih banyak lagi. Sementara murid yang mengambil hadiṡ
darinya adalah Muhammad bin ‘Ajlān, Ibrahim bin Thahman, Abu Ishaq bin Al-
Fadhl Al-Makhzumiy, Usamah bin Zaid Al-Laiṡiy, Ayub bin Musa dan yang
lainnya.74 Sedangkan para ulama hadiṡ banyak yang mengkritiknya, berikut
penilaian atau kritik dari para ulama tersebut:
a. Utsman bin Sa’id Ad-Darimi berkata: Aku bertanya kepada Yahya bin
ma’īn dari Al-Ala` bin Abdurrahman, dari ayahnya: Bagaimana hadiṡ
keduanya? Yahya bin Ma’īn menjawab: laisa bihi ba`sun (tidak ada cacat
padanya). Kemudian aku bertanya lagi dia yang kau sukai ataukah Sa’id
Al-Maqbūriy? Maka Ibnu Ma’in menjawab: Sa’id lebih tsiqah dan Al-
‘Ala` itu dha’if.
b. Menurut Abu Hatim: ia shadūq. Ali bin Al-Madīnī, Muhammad bin Sa’ad,
Ahmad bin Abdullah Al-‘Ijliy, Abu Zur’ah, An-Nasa`i, Abdurrahman bin
Yusuf bin Hirāsy berkata: Sa’īd bin Abu Sa’īd adalah orang yang tsiqah.
73 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
17, h. 210.
74 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, loc. cit.
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Kemudian pada perawi yang kelima ini adalah Abu Hurairah. Jadi, pada
perawi yang kelima ini sanadnya bertemu dengan jalur periwayatannya Imam Al-
Bukhari dan Imam Muslim pada tingkatan sahabat. Hadiṡ yang diriwayatkan
melalui jalur Imam Ibnu Majah ini juga termasuk kepada hadiṡ marfu’, karena
sandaran akhirnya kepada Rasulullah Saw. Para rawi yang terdapat pada jalur ini
dinilai sebagai orang yang tsiqah, kecuali pada Sa’id bin Abu Sa’id. Pada perawi
ini Ibnu Abu Hatim menilainya sebagai orang yang shadūq, tetapi Yahya bin
Ma’īn menilainya sebagai orang yang tsiqah. Ketika dilihat Abu Hatim termasuk
pada golongan mutasāhil, sementara Yahya bin Ma’īn masuk di golongan
mutasyaddid. Dalam kaidah dikatakan bahwa jika seorang mutasyaddid menilai
ta’dil kepada perawi maka nilai ta’dil tersebut dapat dikuatkan, akan tetapi bila
mutasyaddid itu menilai jarh kepada perawi maka penilaian tersebut dapat dilihat
kembali kepada para kritikus dari golongan mutasāhil, agar dapat dipertimbang-
kan lagi derajat untuk si perawi tersebut. Berkenaan dengan hal tersebut, Sa’id bin
Abu Sa’id tetap berkualitas tsiqah, dan seluruh perawi pernah saling bertemu
antara guru dan murid dalam meriwayatkan hadiṡ. Sanad hadiṡ pada jalur ini
muttashil hingga Rasulullah Saw. Adapun cara penyampaian dalam hadiṡ ini
menggunakan shighah tahdῑṡ atau lafadh  ﺎﻨﺛﺪﺣpada perawi pertama dan kedua,
kemudian pada perawi selanjutnya Abu Hurairah menggunakan shighah ‘an atau
lafadh ﻦﻋ. Maka hadiṡ yang diriwayatkan melalui jalur ini sanadnya berkualitas
shahih atau shahihul isnᾱd.
Perawi Kualitas
Muhammad bin Yazid bin Majah Al-Qazwini Tsiqah
Abu Bakar bin Abu Syaibah Tsiqah
Abdullah bin Idris Tsiqah
Muhammad bin ‘Ajlᾱn Tsiqah
Sa’id bin Abu Sa’id Tsiqah
Abdullah bin Shakhr (Abu Hurairah) Tsiqah
Rasulullah Saw
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Berikut ini redaksi hadiṡ yang terdapat dalam kitab Musnad Ahmad bin
Hanbal:
 :لﺎﻗ ﺞﻳﺮﺟ ﻦﺑا ﺎﻧﱪﺧأ ﺮﻜﺑ ﻦﺑ ﺪﻤﳏ ﺎﻨﺛﺪﺣﻋ ﻦﺑ ﺮﺑﺎﺟ ﻊﲰ ّﻪﻧأ :ﲑﺑﺰﻟا ﻮﺑأ ﱏﱪﺧأ و :لﻮﻘﻳ ,ﷲ ﺪﺒ
 ﻞﻛﺄﺗ ﻻ و ,ﺪﺣاو رازإ ﰱ ﺐﺘﲢ ﻻ و ,ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﺶﲤﻻ :لﺎﻗ ﻢّﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﱯﻨﻟا ّنإ
ﻚﻟﺎﻤﺸﺑﻞﻤﺘﺸﺗ ﻻ و ,.ﺖﻴﻘﻠﺘﺳا اذإ ىﺮﺧﻷا ﻰﻠﻋ ﻚﻴﻠﺟر ىﺪﺣإ ﻊﻀﺗ ﻻ و ,ءﺎّﻤﺼﻟا75
Artinya: (Imam Ahmad bin Hanbal berkata) Muhammad bin Bakr telah
menceritakan kepada kami, Ibnu Juraij mengkhabarkan kepada
kami, Abu Az-Zubair mengkhabarkan kepada saya, bahwa dia
mendengar Jubair bin Abdillah r.a berkata: sesungguhnya
Rasulullah Saw bersabda: “Janganlah berjalan di atas satu sandal
dan jangan duduk sambil memegang kedua lutut kedada dalam
satu sarung, jangan makan dengan tangan kiri, dan jangan melipat
badan dengan satu pakaian hingga tidak nampak badannya dan
jangan menaruh satu kaki kamu pada kaki yang lainnya jika kamu
menjulurkannya”.
Dari hadiṡ di atas, diketahui bahwa Ahmad bin Hanbal itu sebagai
mukharrijnya. Nisbah beliau lebih dikenal dengan nama kakeknya, sedangkan
nama dan nisbah yang lengkap dari beliau ialah Ahmad bin Muhammad bin
Hanbal bin Hilāl bin Asad Asy-Syaibāniy Al-Marwaziy Al-Baghdādiy,  kemudian
kunyahnya adalah Abu Abdullah. Beliau dilahirkan pada tahun 164 H dan wafat
pada waktu ḍhuḥa hari Jum’at, akan tetapi beliau baru dikebumikan ba’da Asar
tanggal 12 Rabi’ul Akhir tahun 241 H dishalatkan oleh Muhammad bin Abdullah
bin Ṭāhir, ketika itu Ahmad bin Hanbal berusia 77 tahun.76
Adapun guru-guru beliau dalam meriwayatkan hadiṡ di antaranya adalah
Muhammad bin Bakr Al-Bursāniy, Mu’tamir bin Sulaiman At-Taimiy,
Muhammad bin Idris Asy-Syafi’i, Yahya bin Sa’īd Al-Qaṭṭān, Yazid bin Harun,
Abu Al-Qāsim bin Abu Az-Zinād dan yang lainnya. Sementara para muridnya
antara lain ialah Al-Bukhari, Muslim, Abu Dawud, Ibrahim bin Ishaq Al-Harbiy,
Ahmad bin Al-Hasan bin Abdul Jabbār Aṣ-Ṣūfiy Al-Kabīr dan masih banyak lagi
75 Ahmad bin Muhammad bin Hanbal, Musnad Imam Ahmad bin Hanbal, Jilid 9, (Kairo:
Dar Al-Hadiṡ, 2012), h. 89.
76 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
1, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 250.
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perawi yang mengambil hadiṡ dari Ahmad bin Hanbal.77 Sementara banyak
kritikus hadiṡ yang memberikan penilaian terhadap Ahmad bin Hanbal, di
antaranya adalah sebagai berikut:
a. Menurut Yahya bin Ma’īn, ia tidak pernah melihat sebaik-baiknya orang
kecuali pada diri Ahmad bin Hanbal saja, dan Ahmad bin Hanbal pun
tidak pernah membanggakan dirinya kepada kami yang berasal dari bangsa
Arab.
b. Ibnu Sa’ad menilai Imam Ahmad dengan penilaian ta’dil. Menurutnya
Imam Ahmad ini tsiqah, jujur (ṣadūq), dan kaṡīrul hadiṡ. Kemudian Abu
Hatim juga berpendapat bahwa Imam Ahmad ini seorang imam dan dapat
dijadikan hujjah.78
Sanad pertama dari jalur Imam Ahmad bin Hanbal ini adalah Muhammad
bin Bakr. Adapun Muhammad bin Bakr yang dimaksud dalam sanad tersebut
adalah Muhammad bin Bakr bin ‘Utsman Al-Bursāniy Al-Baṣriy, dan kunyahnya
adalah Abu ‘Abdullah, dan bisa juga dikatakan Abu ‘Utsman.79 Menurut
Muhammad bin Sa’ad, ia meninggal di Baṣrah pada Dzulhijjah tahun 203 H
ketika itu masa khalifah ‘Abdullah bin Hārun. Sedangkan dalam kitab Taqrībut
Tahżib dan Abu Musa bin Al-Muṡanna berkata bahwa Muhammad bin Bakr wafat
pada tahun 204 H.80
Dalam meriwayatkan hadiṡ, Muhammad bin Bakr banyak berguru oleh
para ahli hadiṡ di antaranya adalah Abdul Malik bin Juraij, Ubaidillah bin Abu
Ziyād Al-Qaddāh, Hisyām bin Ḥassān, Yahya bin Qais As-Saba`iy Al-Ma’ribiy,
Yunus bin Yazid Al-Ailiy, dan yang lainnya. Sedangkang para muridnya antara
lain adalah Ahmad bin Hanbal, Abu Al-Asy’aṡ Ahmad bin Al-Miqdām Al-‘Ijliy,
Ahmad bin Manṣur Ar-Ramādiy, Ishāq bin Manṣur Al-Kausaj, Hātim bin Bakr
77 Ibid, h. 227-230.
78 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 1, (Beirut:
Dar Al-Fikr, 1984), h. 65.
79 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
16, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 142.
80 Muhammad Ibrahim Syaqrah, Taqrībut Tahżib, (Lebanon: Baitul Afkār Ad-Dauliyah,
2005), h. 526.
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bin Ghailān Aḍ-Ḍabiy dan yang lainnya.81 Kemudian komentar para kritikus hadiṡ
kepada Muhammad bin Bakr adalah sebagai berikut:
a. Abu Hātim berkata: “Muhammad bin Bakr merupakan seorang syaikh dan
orang yang dipandang jujur (  ﺦﯿﺷقﺪﺼﻟا ﮫﻠﺤﻣ )”. Sedangkan An-Nasa`i
berkata dalam kitabnya Al-Muhārabah min Sunanihi, Muhammad bin
Bakr itu laisa bil qawiy (bukan orang yang kuat), Kemudian Ibnu Qāni’
menilainya tsiqah.82
b. Ishāq bin Hanbal berkata, dari Ahmad bin Hanbal: Dia orang yang ṣālih
hadiṡnya (ṣālihul hadīṡ). Sementara Utsman bin Sa’īd Ad-Dārimi, dari
Yahya bin Ma’īn, Abu Dawud, dan Al-‘Ijliy berkata: Ia tsiqah.83
Kemudian pada sanad yang kedua ini ada Ibnu Juraij, sedangkan nama
lengkapnya adalah Abdul Malik bin Abdul Azīz  bin Juraij Al-Quraisy Al-
Umawiy Al-Makki. Kunyahnya adalah Abu Al-Walīd dan Abu Khālid, sedangkan
laqabnya adalah tuannya Umayyah bin Khālid, dikatakan pula Ibnu Juraij itu
tuannya Abdullah bin Umayyah bin Abdullah bin Khālid bin Asīd bin Abu Al-
‘Ish bin Umayyah Al-Umawiy. Ibnu Juraij juga seorang hamba sahayanya Ummu
Habib binti Jubair, istri dari Abdul Aziz bin Abdullah bin Khālid bin Asīd bin
Abu Al-‘Ish, maka kepemimpinannya itu dinisbahkan kepadanya dan ia asalnya
dari bangsa Romawi. Dan Ibnu Juraij itu mempunyai saudara laki-laki yang
bernama Muhammad bin Abdul Aziz, sedangkan anak laki-lakinya bernama
Muhammad bin Abdul Malik bin Abdul Aziz.84 Ibnu Juraij dilahirkan pada tahun
180 H dan wafat pada sepuluh pertama bulan Dzulhijjah tahun 250 H, ketika itu ia
berumur 70 tahun.
Adapun guru-guru beliau dalam bidang hadiṡ antara lain ialah Abu Az-
Zubair Muhammad bin Muslim Al-Makki, Al-Qāsim bin Yazid, Kaṡīr bin Kaṡīr
bin Al-Muṭallib, ‘Aṭa` bin Abu Rabāh, Utsman bin Abu Sulaiman, dan masih
81 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
16, h. 143.
82 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 9, (Beirut:
Dar Al-Fikr, 1984), h. 68.
83 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl, Jilid 16, h. 143.
84 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
12, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 55.
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banyak lagi. Sedangkan murid-muridnya di antaranya adalah Muhammad bin
Bakr Al-Bursāniy, Al-Akhḍar bin ‘Ajlān, Isma’il bin Ziyad As-Sakūniy, Basyir
bin Manṣur As-Salīmiy, Ja’far bin ‘Aun dan yang lainnya.85 Sementara para
ulama hadiṡ banyak yang melakukan penilaian terhadapnya, berikut ini adalah
beberapa penilaian tersebut:
a. Menurut Ahmad bin Sa’ad bin Abu Maryam, dari Yahya bin Ma’īn
berkata bahwa Ibnu Juraij merupakan orang yang tsiqah pada setiap hadiṡ
yang diriwayatkannya dari kitab. Bahkan Yahya bin Sa’īd mengatakan
bahwa Ayub, Ubaidillah, Malik bin Anas dan Ibnu Juraij adalah orang
yang paling kokoh ingatannya pada sanadnya Nafi’.
b. Ibnu sa’ad juga mengatakan bahwa Ibnu Juraij itu orang yang tsiqah dan
kaṡīrul hadiṡ. Kemudian menurut At-Tirmiżi, Muhammad bin Isma’il
berkata: “Ibnu Juraij tidak mendengar hadiṡ dari Amr bin Syu’aib, dan
dari ‘Imrān bin Abu Anas”. Ahmad berkata: “Ia tidak mendengar hadiṡ
dari ‘Aṡīm bin Kulaib”. Abu Hatim berkata: “Ia tidak pernah mendengar
hadiṡ dari Abu Az-Zinād dan Abu Sufyān Ṭalhah bin Nāfi’”. Al-Bardījiy
berkata: “Ia tidak mendengar dari seorang mujahid kecuali satu huruf
saja”. Al-Bazzār berkata: “Ibnu Juraij tidak mendengar hadiṡ dari Habib
bin Abu Ṡabit”. Dan Yahya bin Ma’īn berkata bahwa Ibnu Juraij hanya
mendengar dua hadiṡ saja dari Habib bin Abu Ṡabit, yaitu hadiṡ Ummu
Salamah dan hadiṡ Ar-Rāqiy.86
c. Menurut Ad-Dāruquṭni, ia menghindari tadlis yang dilakukan oleh Ibnu
Juraij, pada dasarnya Ibnu Juraij itu buruk dalam melakukan tadlis dan ia
tidak melakukan tadlis kecuali dari orang yang telah ia dengar cacatnya,
seperti Ibrahim bin Abu Yahya, Musa bin ‘Ubaidah dan selain keduanya
itu. Adapun Ibnu ‘Uyaynah melakukan tadlis dari orang-orang yang
tsiqah.87
85 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
12, h. 56-58.
86 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 6, (Beirut:
Dar Al-Fikr, 1984), h. 359.
87 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 6, h. 360.
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Sanad ketiga dari jalur periwayatan Imam Ahmad ini adalah Abu Az-
Zubair. Nama aslinya adalah Muhammad bin Muslim bin Tadrus88 Al-Quraisy Al-
Asadiy Al-Makkiy dan Abu Az-Zubair merupakan kunyahnya, sedangkan
laqabnya adalah Tuannya Hakīm bin Hizām.89 Menurut ‘Amr bin Ali dan At-
Tirmiżi, Abu Az-Zubair wafat pada tahun 128 H.
Dalam meriwayatkan hadiṡ, Abu Az-Zubair berguru dengan para ulama
ahli dalam bidang hadiṡ di antaranya adalah Jabir bin Abdullah, Żakwan AbuṢālih As-Sammān, Sa’īd bin Jubair, Sufyan bin Abdurrahman Aṡ-Ṡaqafiy, Ṣafwan
bin Abdullah bin Ṣafwan, dan yang lainnya. Kemudian para murid yang
meriwayatkan hadiṡ dari Abu Az-Zubair ini di antaranya adalah Abdul Malik bin
Juraij, Abdullah bin Lahī’ah, Abu Syuraih Abdurrahman bin Syuraih, Abdullah
bin Al-Mu`ammal Al-Makhzūmi, ‘Azrah bin Ṡābit Al-Anṣariy dan masih banyak
lagi para perawi hadiṡ yang mengambil hadiṡ darinya.90 Adapun komentar para
ulama hadiṡ kepada Abu Az-Zubair adalah sebagai berikut:
a. Abu Bakar bin Abu Khaiṡamah berkata, dari Yahya bin Ma’īn: Abu Az-
Zubair orang yang tsiqah. Sedangkan Ishāq bin Manṣūr berkata dari
Yahya bin Ma’īn menilai Abu Az-Zubair (ṣālih) sebagai orang yang ṣālih.
b. Abdurrahman bin Abu Hātim bertanya kepada ayahnya, maka ayahnya
menilai Abu Az-Zubair itu yuktabu hadiṡuhu91 dan hadiṡnya tidak dapat
dijadikan hujjah, serta ia masih aku sukai dari pada Abu Sufyan.
Kemudian Abu Hatim bertanya lagi kepada Abu Zur’ah tentang Abu Az-
Zubair, lalu dijawab oleh Abu Zur’ah: rawā ‘anhu an-nās92 (para perawi
88 Muhammad Ibrahim Syaqrah, Taqrībut Tahżib, (Lebanon: Baitul Afkār Ad-Dauliyah,
2005), h. 564.
89 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
17, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 215.
90 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
17, h. 212-213.
91ﺪﻳﺪﺸﻟﺎﺑ ﻪﻔﻌﺿ ﺲﻴﻟ و ﻪﺑ ﱪﺘﻌﻴﻟ ﺐﺘﻜﻳ ﻪﺜﻳﺪﺣ ﻦﻜﻟ و ءﺎﻔﻌﻀﻟا ﺔﻠﲨ ﻦﻣ ىواﺮﻟا ﲎﻌﻳ.
Maksud dari kata yuktabu hadiṡuhu adalah rawi tersebut termasuk dari kumpulan para perawi
yang dha’if akan tetapi hadiṡ tersebut tetap ditulis agar dapat diambil pelajaran dari maksud hadiṡ
tersebut dan bukan karena kedha’ifannya. (Yusuf Muhammad Shiddiq, Asy-Syarhu wat Ta’līl li
Alfāẓil Jarḥ wat Ta’dīl, (Kuwait: Maktabah Ibnu Taimiyah, 1990), h. 158).
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meriwayatkan hadiṡ darinya), Aku bertanya lagi: “apakah hadiṡnya dapat
dijadikan hujjah?”, Abu Zur’ah menjawab: “Sesungguhnya hanya hadiṡ
yang diriwayatkan oleh orang-orang yang tsiqah, yang dapat dijadikan
hujjah”. Sedangkan An-Nasa`i menilai tsiqah kepada Abu Az-Zubair.93
Sanad yang keempat ini dari sahabat Nabi Saw yaitu Jabir bin Abdullah.
Nama lengkapnya adalah Jābir bin Abdullah bin ‘Amr bin Ḥarām bin ṡa’labah bin
Ka’ab bin Ghanm bin Ka’ab bin Salamah bin Sa’ad bin Ali bin Asad bin Sāridah
bin Tazīd bin Jusyam bin Al-Khazraj Al-Anṡariy Al-Khazraji As-Salami.
Kunyahnya adalah Abu Abdullah, Abu Abdurrahman, dikatakan pula Abu
Muhammad, sahabat Rasulullah Saw dan anak laki-laki dari sahabatnya.94 Jabir
wafat pada tahun 78 H di Quba` dan ia dishalatkan oleh Abān bin ‘Utsman.95
Khususnya dalam bidang hadiṡ beliau berguru langsung pada Rasulullah
Saw dan para perawi hadiṡ lainnya seperti, Khālid bin Al-Walīd, Ṭalhah bin
‘Ubaidillah, Abdullah bin Unais. Sedangkan murid-muridnya antara lain ialah
Abu Az-Zubair Muhammad bin Muslim Al-Makki, Muhammad bin Al-Munkadir,
Mahmud bin Labīd Al-Anṡariy, Mu’aż bin Rafā’ah bin Rāfi’ Al-Anṣariy, An-
Nu’man bin Abu ‘Ayyās Az-Zuraqiy dan yang lainnya.96 Kemudian komentar
para kritikus hadiṡ kepadanya adalah sebagai berikut:
a. Rasulullah Saw bersabda: “Para khalifah akan menjadi pemimpin setelah-
ku, setelah khalifah adalah umarā`, setelah umarā` ada para raja, setelah
92سﺎﻨﻟا ﻪﻨﻋ ىور : ,ﻪﺜﻳﺪﲝ جﺎﺠﺘﺣﻹا ﺔﺒﺗر ﻦﻋ لزﺎﻧ ﻒﻌﺿ ﻚﻟذ ﻪﻴﻓ ﻞﻴﻗ ﻦﻣ نﻷ (ﻖﻴﺛﻮﺗ ﺔﻐﻴﺼﺑ ﺲﻴﻟ)
 ﻪﺜﻳﺪﺣ ﺐﺘﻜﻳ ﻞﺑ ,ﺪﻫاﻮﺸﻟا و تﺎﻌﺑﺎﺘﻤﻠﻟ ﻪﺜﻳﺪﺣ ﺢﻠﺼﻳﻻ ﺚﻴﲝ ,ًاﺪﺟ ًﺎﻔﻌﺿ ﺲﻴﻟ ﻪﻧﻷ (راﺪﻫا ﺔﻐﻴﺼﺑ ﻮﻫ ﻻ) و
.ﻚﻟﺬﻟ ﻪﺘﻴﺣﻼﺼﻟ
Maksud dari rawā ‘anhu an-nās adalah (bukan termasuk shighah pentsiqahan) karena bagi orang
yang dinilai seperti ini ternilai lemah dan turun susunannya untuk menggunakan hadiṡ tersebut
sebagai hujjah, (dan lafadh itu bukan shighah pembolehan) karena lafal tersebut tidak
menunjukkan ḍa’if sekali, sekiranya tidak baik hadiṡnya itu mempunyai tabi’ dan syahidnya,
tetapi hadiṡ tersebut hanya ditulis saja karena kebaikan tujuannya.
93 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
17, h. 214.
94 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
3, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 291.
95 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
3, h. 298.
96 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid.
3, h. 292-293.
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masa para raja dilanjutkan oleh masa para Jabābirah, dan setelah itu akan
muncul seseorang dari ahli baitku yang akan mengisi keadilan di muka
bumi”.97
b. Karena seluruh sahabat dinilai ‘adil, maka Jabir bin Abdullah ini termasuk
orang yang adil.
Hadiṡ yang diriwayatkan oleh Imam Ahmad bin Hanbal ini memiliki
sandaran akhir kepada Rasulullah Saw, maka hadiṡ tersebut termasuk pada hadiṡ
marfū’. Cara penyampaian pada jalur ini menggunakan lafal ﺎﻨﺛﺪﺣ pada perawi
pertama, lafal  ﺎﻧﺮﺒﺧأ dan ﻰﻧﺮﺒﺧأ pada perawi kedua dan ketiga, kemudian pada
perawi keempat menggunakan lafal ﻊﻤﺳ ﮫّﻧأ dan ﻲﺒﻨﻟا لﺎﻗ, dari cara penyampaian
tersebut tidak ada kemungkinan keterputusan sanadnya. Dan terbukti bahwa para
rijālus sanadnya saling bertemu antara guru dan muridnya. Sanad hadiṡ dari jalur
periwayatannya Imam Ahmad bin Hanbal ini berkualitas nazīl, karena harus
melalui empat perawi untuk sampai ke Rasulullah Saw.
97 Abu Umar bin Yusuf bin Abdul Barr An-Namri Al-Qurṭubiy, Al-Istī’āb fī Asmāil
Aṣḥāb, Jilid 1, (Beirut: Dar Al-Fikr, 2002), h. 137.
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Dari para rijāl yang terdapat pada jalur periwayatannya Imam Ahmad bin
Hanbal ini yang mendapat penilaian tsiqah hanya terdapat pada thabaqah
sahabatnya saja. Sedangkan pada periwayat yang lainnya mendapatkan penilaian
ta’dil yang berada di tingkatan yang rendah bahkan ada yang memberikan tajrih
kepadanya, seperti pada perawi pertama Muhammad bin Bakr dinilai oleh Abu
Hatim sebagai orang yang syaikh dan orang yang dipandang jujur (قﺪﺼﻟا ﮫﻠﺤﻣ ﺦﯿﺷ),
adapun menurut Aż-Żahabi penilaian ta’dil dengan lafal tersebut termasuk pada
ta’dil peringkat keempat dan berada pada tingkatan kelima pada tingkatan yang
digunakan oleh Ibnu Hajar Al-Asqalāni. Sementara An-Nasa`’i menilainya
dengan lafal يﻮﻘﻟﺎﺑ ﺲﯿﻟ, adapun penilaian tersebut termasuk kepada tajrīh peringkat
kenenam dari tingkatan yang digunakan oleh Ibnu Hajar Al-Asqalāni dan As-
Suyuthi. Akan tetapi Muhammad bin Sa’ad dan Utsman bin Sa’īd Ad-Dārimi dari
Yahya bin Ma’īn, Abu Dawud, dan ‘Ijliy menilainya tsiqah. Dari penilaian tsiqah
dari tingkatan kelima tersebut dan tajrih yang diberikan An-Nasa`i itu dapat naik
karena Yahya bin Ma’īn –dari golongan mutasyaddid– menilai tsiqah kepadanya,
maka Muhammad bin Bakr merupakan periwayat yang berkualitas shadūq.
Kemudian pada perawi kedua juga para kritikus hadiṡ menilainya sebagai
orang yang tsiqah bahkan Yahya bin Sa’īd menilai Ibnu Juraij sebagai orang yang
paling kokoh hafalannya, akan tetapi Ad-Dāruquṭni menghindari tadlis Ibnu Juraij
karena menurutnya Ibnu Juraij pernah melakukan tadlis pada orang yang telah ia
dengar kecacatannya seperti Ibrahim bin Abu Yahya dan Musa bin Ubaidah. Para
kritikus pun menyebutkan nama-nama perawi yang tidak Ibnu Juraij dengar,
seperti Muhammad bin Isma’il berkata: “Ibnu Juraij tidak mendengar hadiṡ dari
Amr bin Syu’aib, dan dari ‘Imrān bin Abu Anas”. Ahmad berkata: “Ia tidak
mendengar hadiṡ dari ‘Aṡīm bin Kulaib”. Abu Hatim berkata: “Ia tidak pernah
mendengar hadiṡ dari Abu Az-Zinād dan Abu Sufyān Ṭalhah bin Nāfi’”.
Sedangkan Ibnu Juraij bertemu langsung dengan guru (Abu Az-Zubair
Muhammad bin Muslim Al-Makki) dan muridnya (Muhammad bin Bakr Al-
Bursāni). Pada jalur periwayatan ini Ibnu Juraij tidak meriwayatkan hadiṡ melalui
nama-nama perawi yang dikatakan oleh para kritikus tersebut. Maka, Abddul
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Malik bin Abdul Aziz bin Juraij merupakan perawi yang tsiqah, karena tuduhan
tersebut tidak termasuk pada dirinya di jalur periwayatan ini.
Abu Az-Zubair dinilai tsiqah oleh Yahya bin Ma’īn, An-Nasa`i, Abu
Bakar bin Abu Khaiṡamah. Tetapi Abu Hatim dan Abu Zur’ah menilainya
yuktabu hadiṡuhu, lafal tersebut termasuk ta’dil peringkat kelima menurut Ibnu
Hajar Al-Asqalāni dan As-Suyuṭi. Maka Abu Az-Zubair ini perawi yang
berkualitas tsiqah. Maka sanad hadiṡ yang melalui jalur Imam Ahmad bin Hanbal
ini berkualitas hasan atau hasanul isnād, karena ada satu perawi yang berkualitasṣadūq. Berikut rincian para rijālus sanadnya beserta kualitasnya masing-masing:
Perawi Kualitas
Ahmad bin Muhammad bin Hanbal Tsiqah
Muhammad bin Bakr Al-Bursāni Shadūq
Abdul Mlik bin Abdul Aziz bin Juraij Tsiqah
Abu Az-Zubair Muhammad bin Muslim Tsiqah
Jābir bin Abdullah Tsiqah
Rasulullah Saw
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Berikut ini redaksi hadiṡ yang terdapat pada kitab Muwaththo` li Imam
Malik:
ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ّنأ ةﺮﻳﺮﻫ ﰉأ ﻦﻋ جﺮﻋﻷا ﻦﻋ دﺎﻧﺰﻟا ﰉأ ﻦﻋ ,ﻚﻟﺎﻣ ﻦﻋ ﲎﺛﺪﺣ :لﺎﻗ
ﻛﺪﺣأ ّﲔﺸﳝ ﻻ ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬِﻔْﺤُﻴﻟ وأ ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢ.98
Artinya: (Imam Malik berkata) telah menceritakan kepadaku dari Malik,
dari Abu Az-Zinād, dari Al-A’raj, dari Abu Hurairah sesungguhnya
Rasulullah Saw bersabda: “Janganlan sekali-kali salah satu dari
kalian berjalan dengan menggunakan satu sandal, hendaknya ia
menggunakan kedua sendalnya itu atau melepaskan keduanya ”.
Adapun hadiṡ yang diriwayatkan dari jalur periwatayatannya Imam Malik
ini memiliki jalur sanad yang sama dengan jalur periwayatannya Imam Al-
Bukhari, yaitu dari Malik bin Anas. Sedangkan pada jalur ini Imam Malik sebagai
mukharrij, dan tentunya hadiṡ tersebut diriwayatkan oleh para rawi yang tsiqah
dan bertemu langsung antara guru dan muridnya dalam meriwayatkan hadiṡ.
Sementara data para perawi dari jalur ini sudah penulis sebutkan di atas.













Hadiṡ ini juga termasuk hadiṡ marfū’ karena disandarkan langsung kepada
Nabi Muhammad Saw. Sanad yang terdapat pada jalur ini berkualitas ‘aliy, karena
hanya terdapat empat perawi untuk sampai kepada Nabi Saw. Sementara cara
penyampaian yang digunakan pada jalur ini adalah dengan lafadh ‘an dari perawi
pertama hingga perawi keempat. Maka kesimpulan sanad dari jalur Imam Malik
bin Anas ini adalah shahīhul isnād. Berikut daftar perawi dari jalur periwayatan
Imam Malik beserta kualitasnya:
Perawi Kualitas
Malik bin Anas Tsiqah
Abu Az-Zinād Abdullah bin Żakwan Tsiqah
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B. Hadiṡ Tentang Kebolehan Berjalan dengan Menggunakan Satu Sandal
Setelah melihat hadiṡ-hadiṡ yang terdapat di atas menyatakan larangan
untuk berjalan dengan menggunakan satu sandal. Kemudian apabila dilihat pada
hadiṡ yang lain terdapat hadiṡ yang menyatakan bahwa Rasulullah Saw sendiri
pernah melakukan hal tersebut, yaitu berjalan dengan menggunakan satu sandal.
hadiṡ tersebut terdapat pada kitab Sunan At-Tirmiżi, berikut redaksi hadiṡ
tersebut:
 ﻲﻠﺠﺒﻟا نﺎﻴﻔﺳ ﻦﺑا ﱘﺮﻫ ﺎﻨﺛﺪﺣ ,ﰲﻮﻛ ّﱄﻮﻠﺴﻟا رﻮﺼﻨﻣ ﻦﺑ قﺎﺤﺳإ ﺎﻨﺛﺪﺣ ,رﺎﻨﻳد ﻦﺑ ﻢﺳﺎﻘﻟا ﺎﻨﺛّﺪﺣ
ﺳﺎﻘﻟا ﻦﺑ ﻦﲪﺮﻟا ﺪﺒﻋ ﻦﻋ ,ﺚﻴﻟ ﻦﻋ ,ﰲﻮﻜﻟا ﻰّﻠﺻ ﱯﻨﻟا ﻰﺸﻣ ﺎﲟر :ﺖﻟﺎﻗ ﺔﺸﺋﺎﻋ ﻦﻋ ,ﻪﻴﺑأ ﻦﻋ ,ﻢ
.ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ
Artinya: (Imam At-Tirmiżi berkata) Al-Qāsim bin Dīnār telah
menceritakan kepada kami, (Al-Qāsim bin Dīnār) telah
menceritakan kepada kami Ishāq bin Manṣūr As-Salūliy Kūfiy,
(Ishāq bin Manṣūr As-Salūliy Kūfiy) telah menceritakan kepada
kami Huraim ibn Sufyān Al-Bajali Al-Kūfiy, dari Laiṡ, dari
Abdurrahman bin Al-Qāsim, dari Ayahnya, dari ‘Āisyah berkata:
“Terkadang Rasulullah berjalan dengan menggunakan satu
sandal”.99
Pada hadiṡ di atas, At-Timiżi menjadi mukharrij dan sekaligus sebagai
periwayat yang terakhir. Sebagaimana yang sudah dipaparkan tentang data Imam
At-Tirmiżi pada salah satu hadiṡ tentang larangan berjalan dengan menggunakan
satu sandal. Adapun guru-guru beliau dalam meriwayatkan hadiṡ di antaranya
adalah Al-Qāsim ibn Dīnār –salah satu ulama dari Kufah- dan At-Tirmiżi
mendengarkan hadiṡ dari para ulama hadiṡ yang berasal dari Khurasan, Iraq,
Hijāz, dan yang lainnya. Kemudian, murid-murid yang mengambil hadiṡ darinya
antara lain ialah Abu Bakar bin Ahmad bin Isma’il bin ‘āmir As-Samarqandiy,
Ahmad bin Ali Al-Muqri`, Al-Husain bin Yusuf Al-Farabri.100
Sanad pertama yang terdapat pada jalur Imam At-Tirmiżi ini adalah Al-
Qāsim bin Dīnār. Lengkapnya adalah Al-Qāsim bin Zakariya bin Dīnār Al-
99 Abu ‘Isa Muhammad bin ‘Isa bin Saurah, Al-Jāmi’ Aṣ-ṣaḥīḥ wa Huwa Sunan At-
Tirmiżi, Jilid 4. (Kairo: Dar Al-Hadiṡ, 2010), h. 30. Hadiṡ nomor 1777.
100 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl, Jilid 17, h. 134.
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Quraisy Al-Kufiy, dan  kunyahnya adalah Abu Ahmad Aṭ-Ṭahhān.101 Ia wafat
kira-kira pada tahun 250 H dan ketika itu ia berumur 95 tahun.102
Di antara para ulama yang menjadi gurunya adalah Ishāq bin Manṣūr As-
Salūliy, Ahmad bin Al-Mufaḍḍal Al-Hafariy, Husain bin Ali Al-Ju’fiy, Khālid
bin Makhlad Al-Qaṭawāni, Sa’īd bin ‘Amr Al-Asy’aṡi. Sementara para muridnya
antara lain ialah Muslim, At-Tirmiżi, An-Nasa`i, Ibnu Mājah, Al-Hasan bin
Sufyān Asy-Syaibāni. Kemudian An-Nasa`i menilai Al-Qāsim bin Zakariya bin
Dīnār sebagai orang yang tsiqah.103
Sanad kedua dari jalur Imam At-Tirmiżi ini adalah Ishāq bin Manṣūr As-
Salūli Al-Kūfi, dan kunyahnya adalah Abu Abdurrahman. Ia wafat pada tahun
205 H.104 Ishāq bin Manṣūr As-Salūli belajar hadiṡ dari Huraim bin Sufyān,
Maslamah bin Ja’far Al-Bajali, Yazid bin ‘Abdul ‘Azīz, Ibrahim bin Humaid Ar-
Ru`asi, Hammād bin Salamah dan yang lainnya. Adapun murid-muridnya antara
lain adalah Al-Qāsim bin Zakariya bin Dīnār, Muhammad bin Hātim bin Maimun,
Abu Kuraib Muhammad bin Al-‘Alā` Al-Hamdāni, Ya’qūb bin Syaibah As-
Sadūsi, ‘Amr bin Muhammad An-Nāqid dan masih banyak yang lainnya.
Adapun ulama yang memberikan penilaian terhadap Ishāq bin Manṣūr As-
Salūli ini antara lain adalah ‘Utsman bin Sa’īd Ad-Dārimi, dari Yahya bin Ma’īn
berkata: laisa bihi ba`sun (tidak ada cacatnya).105 Kemudian menurut Al-‘Ijliy,
Ishāq bin Manṣūr As-Salūli adalah orang Kufah yang tsiqah dan aku telah
menulis hadiṡ darinya.106
Kemudian sanad ketiga adalah Huraim bin Sufyān Al-Bajali Al-Kūfi, dan
kunyahnya adalah Abu Muhammad. Di antara guru-guru beliau adalah Laiṡ bin
101 Abdul Ghaffār Sulaimān bin Al-Bandāri, Mausū’ah Rījālul Kutub At-Tis’ah, Jilid 3,
(Beirut: Dar Al-Kutub Al-Ilmiah, 1993), h. 254.
102 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 8,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1984), h. 282.
103 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
15, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 143.
104 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
2, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 77.
105 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
2, h. 78.
106 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 1,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1984), h. 219.
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Abu Sulaim, Mujālid bin Khālid, Manṣūr bin Al-Mu’tamar, Abu Ishāq Asy-
Syaibāni, ‘Amr bin Qais Al-Mulā`i, ‘Aṭa` bin ‘Ajlān. Sedangkan murid-muridnya
antara lain ialah Ishāq bin Manṣūr As-Salūli, Al-Aswad bin ‘Āmir Syāżān, Usaid
bin Zaid Al-Jammāl, Bakr bin Abdurrahman Al-Qāḍi, Al-Hasan bin
Abdurrahman An-Nakha’i. Berikut adalah penilaian para kritikus hadiṡ terhadap
Huraim:
a. Ishāq bin Manṡūr, dari Yahya bin Ma’īn dan Abu Hātim berkata: Huraim
bin Sufyān merupakan orang yang tsiqah.
b. Menurut Ibnu Syāhin dalam kitab Aṡ-Ṡiqāt, Utsman bin Abu Syaibah
berkata Huraim bin Sufyān merupakan orang yang ṣadūq tsiqah. Aku
berkata: Al-Bazār berkata: Huraim berkualitas ṣālihul hadiṡ laisa bi qawi,
Dan menurut Dāruquṭni, ia ṣadūq.107
Sanad keempat adalah Laiṡ, adapun yang dimaksud dengan Laiṡ disini
adalah Laiṡ bin Abu Sulaim bin Zunaim Al-Quraisy Al-Kūfi. Dan kunyahnya
adalah Abu Bakar atau Abu Bukair dan laqabnya adalah Maulā ‘Utbah bin Abu
Sufyān, dikatakan pula Maulā ‘Ansabah bin Abu Sufyān, dan dikatakan juga
Maulā Mu’āwiyah bin Abu Sufyān, Wāsim bin Abu Sulaim Ayman, dikatakan:
Anas, Ziyadah dan ‘Isa.108 Laiṡ wafat pada tahun 138/143 H, ketika itu ia berusia
72 tahun.109
Laiṡ berguru dengan para ahli hadiṡ di antaranya adalah Abdurrahman bin
Al-Qāsim bin Muhammad bin Abu Bakar Aṣ-Ṣiddīq, Ikrimah, Ka’ab Al-Madini,
Muhammad bin Bisyr Al-Hamdani, Musa bin Sālim, Abu Az-Zubair Al-Madini.
Sedangkan murid-muridnya antara lain adalah Huraim bin Sufyān, Abu ‘Awānah
Al-Waḍḍāh bin Abdullah, Ya’qūb bin Abdullah Al-Qummi, Abu Ja’far Ar-Rāzi,
Fuḍail bin ‘Iyaḍ, dan yang lainnya.110 Ulama kritikus hadiṡ banyak yang
107 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 11,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1984), h. 29.
108 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
15, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 449.
109 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
15, h. 453.
110 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
15, h. 450-451.
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mengkritik tentang kredibilitas yang dimiliki Laiṡ, berikut kritikan yang ditujukan
kepada Laiṡ:
a. ‘Abdullah bin Ahmad bin Hanbal berkata: Aku telah mendengar ayahku
berkata: “Laiṡ bin Abu Sulaim muḍṭaribul hadiṡ, tetapi banyak orang
yang meriwayatkan hadiṡ darinya”. Aku berkata kepada Yahya bin Ma’īn:
Laiṡ bin Abu Sulaim lebih ḍa’īf dari pada Yazid bin Abu Ziyād dan ‘Aṭa
bin As-Sā`ib? Yahya bin Ma’īn menjawab: “Ya”, Yahya bin Ma’īn berkata
kepadaku sekali lagi: “Laiṡ bin Abu Sulaim lebih ḍa’īf dari pada Yazid bin
Abu Ziyād, dan Yazid berada di atasnya dalam bidang hadiṡ”
b. Mu’āwiyah bin Ṣālih berkata, dari Yahya bin Ma’īn: “Laiṡ bin Abu Sulaimḍa’īf, kecuali Laiṡ sesungguhnya yuktabu hadīṡuhu (hadiṡnya hanya
ditulis saja).111
c. Menurut Ibnu Sa’īd, Laiṡ merupakan seorang yang ṣālih, ahli ibadah, dan
ia juga ḍa’īf dalam hadiṡnya. Al-Hākim Abu Ahmad menilai Laiṡ, bagi
mereka laisa bil qawi (bukan orang yang kuat). Al-Hākim bin Abu
Abdullah sepakat atas keburukan hafalannya. Ya’qūb bin Syaibah
menilainya sebagai ṣadūq ḍa’īful hadiṡ. Menurut Ibnu Syāhin, Laiṡ ṣadūq
dan tidak dapat dijadikan hujjah. Dan As-Sājiī pun menilainya ṣadūq,ḍa’īf, ia juga buruk hafalannya dan banyak melakukan kekeliruan.112
Kemudian sanad kelima dari jalur periwayatan Imam At-Tirmiżi ini adalah
Abdurrahman bin Al-Qāsim. Nama lengkapnya adalah Abdurrahman bin Al-
Qāsim bin Muhammad bin Abu Bakar Aṣ-Ṣiddīq Al-Quraisyi At-Taimi Al-
Madani.113 Sedangkan kunyahnya adalah Abu Muhammad dan laqabnya adalah
Al-Faqīh, Ar-Raḍi ibn Ar-Raḍi. Ia dilahirkan pada masa ‘Āisyah istri Nabi Saw
dan wafat di Syām pada tahun 126 H.
Di antara ulama yang menjadi gurunya adalah Al-Qāsim bin Muhammad
bin Abu Bakar Aṣ-Ṣiddīq, ‘Abdullah bin ‘āmir bin Rabī’ah, ‘Abdullah bin
111 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
15, h. 451.
112 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 8,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1984), h. 419.
113 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzībul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
11, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 336.
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‘Abdullah bin Umar, Muhammad bin Ja’far bin Az-Zubair. Sementara muridnya
antara lain yaitu Laiṡ bin Sulaim, Usamah bin Zaid Al-Laiṡi, Ayūb As-Sakhtiyāni,
Bukair bin Abdullah bin Al-Asyajj, Ja’far bin Najīh kakeknya Ali bin Al-Madini,
Hammād bin Salamah, Zuhair bin Muhammad At-Taimi dan yang lainnya.114
Adapun komentar para ulama terhadap Abdurrahman bin Al-Qāsim
adalah  Ahmad bin ‘Abdullah bin Al-‘Ijli, Abu Hātim dan An-Nasa`i berkata:
Abdurrahman bin Al-Qāsim merupakan orang yang tsiqah. Ṣālih bin Ahmad bin
Hanbal berkata, dari Ali bin Al-Madini, dari Sufyān: “Tidak ada orang yang lebih
diridhai dari pada Abdurrahman bin Al-Qāsim. Kemudian Ibnu Hibbān berkata
dalam Kitabuṡ Ṡiqāt Abdurrahman salah seorang pemimpinnya penduduk
Madinah, ahli fiqih, ahli ilmu, ahli agama, terhormat, hafidz, dan orang yang
teliti.115
Sanad keenam adalah ayahnya, yang dimaksud dengan ayahnya di sini
yaitu ayahnya Abdurrahman bin Al-Qāsim. Dan ayahnya ialah Al-Qāsim bin
Muhammad bin Abu Bakar Aṣ-Ṣiddīq Al-Quraisyi At-Tamimi Al-Madani,
kunyahnya adalah Abu Muhammad dan dikatakan pula Abu Abdurrahman. Ia
wafat pada tahun 107 H di Qudaid, diperkirakan beliau berumur 70/72 tahun.116
Guru-gurunya dalam bidang hadiṡ antara lain ‘Āisyah Ummul Mu`minin,
Zainab binti Jahsy, Fāṭimah binti Qais, Asma` binti ‘Umais, Abu Hurairah,
Mu’āwiyah bin Abu Sufyān, ‘Amr bin Al-‘Āsh. Sementara para muridnya antara
lain Al-Qāsim bin Muhammad, Usamah bin Zaid bin Aslam, Isma’il bin Abu
Hakīm, Aflah bin Humaid, anas bin Sīrīn, Ṡābit bin ‘Ubaid dan yang lainnya.117
Berikut beberapa penilaian ulama terhadap kredibilitasnya Al-Qāsim bin
Muhammad:
114 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzībul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
11, h. 338.
115 Abu Hātim Muhammad bin Hibbān bin Ahmad At-Taimi Al-Bisti, Kitābuṡ Ṡiqāt, Jilid
5, (India: Dā`irah Al-Ma’ārif Al-‘Utsmaniyah, 1979), h. 88.
116 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
15, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 184.
117 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
15, h. 185.
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a. Ahmad bin ‘Abdullah bin Al-‘Ijli berkata: “Al-Qāsim bin Muhammad
merupakan salah seorang tabi’īn pilihan dan ahli fiqihnya, orang Madinah,
tabi’īn, tsiqah, nazih, dan orang yang ṣālih”.
b. Menurut Ibnu sa’ad, ia seorang yang tsiqah, tinggi derajatnya, ‘ālim,
seorang pemimpin, ahli fiqih, wara’, dan banyak meriwayatkan hadiṡ.118
Sanad ketujuh dari kalangan sahabat yaitu ‘Āisyah binti Abu Bakar Aṣ-Ṣiddīq. Kunyahnya adalah Ummu ‘Abdullah dan laqabnya adalah Ummul
Mu`minin.119 Rasulullah Saw menikahi ‘Āisyah di Makkah 2 tahun sebelum Nabi
hijrah. ‘Āisyah wafat pada malam Selasa 17 Ramadhan 58 H, ia memerintahkan
agar dikebumikan pada malam hari maka beliau dikebumikan setelah shalat witir
di Baqi’ dan Abu Hurairah yang menshalatkannya.
‘Āisyah r.a meriwayatkan hadiṡ langsung dari Rasulullah Saw dan beliau
pun berguru kepada para ahli hadiṡ di antaranya adalah Hamzah bin ‘Amr Al-
Aslami, Sa’ad bin Abu Waqqaṣ, Umar bin Khaṭṭāb, Abu Bakar Aṣ-Ṣiddīq.
Sementara murid-muridnya antara lain Al-Qāsim bin Muhammad, Ibrahim bin
Yazid At-Taimi, Al-Hasan Al-Baṣri, Khālid bin Sa’ad, Jubair bin Nufair Al-
Haḍrami. Banyak kritikus hadiṡ yang memberikan penilaian terhadap ‘Āisyah r.a
di antaranya adalah:
a. Al-‘Ijli berkata: ‘Āisyah r.a merupakan seorang tabi’in, orang Madinah,
dan orang yang tsiqah. Menurut Al-Khalīl, Mālik tidak pernah
meriwayatkan hadiṡ dari seorang wanita kecuali ‘Āisyah.120
b. Aṭa bin Rabāh berkata: ‘Āisyah r.a adalah orang yang paling faqīh, lebih
mengetahui dan paling baik pemikirannya pada urusan umum. Az-Zuhri
berkata: “Seandainya ilmu ‘Āisyah dikumpulkan pada ilmu seluruh istri
118 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 8,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1984), h. 301.
119 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
22, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 372.
120 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 12,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1984), h. 464.
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Nabi Saw  dan ilmunya para wanita, maka ilmunya ‘Āisyahlah yang paling
utama”.121













ﻢﺳﺎﻘﻟا ﻦﺑ ﻦﻤﺟﺮﻟا ﺪﺒﻋ
ﺚﯿﻟﻢﯿﻠﺳ ﻮﺑأ ﻦﺑ




Hadiṡ yang diriwayatkan melalui jalur Imam At-Tirmiżi ini memiliki
sandaran akhir hanya sampai pada tingkat sahabat, yaitu pada ‘Āisyah r.a.
Sehingga hadiṡ tersebut termasuk pada hadiṡ mauqūf. Ditinjau dari jumlah
perawi antara Nabi hingga mukharrij terdapat banyak perantara mencapai tujuh
perawi, sehingga kualitas sanad secara verticalnya menjadi sanad nazil. Adapun
cara penyampaian yang digunakan dalam hadiṡ ini mengenakan lafadh ﺎﻨّﺛﺪﺣ dari
mukharrij hingga perawi ketiga dan dilanjutkan dengan lafadh ﻦﻋ dari perawi
keempat hingga perawi ketujuh ditingkat sahabat. Kemudian dari sudut
persambungan sanad hadiṡ, sanad hadiṡ yang terdapat pada jalur ini bersambung
hingga Rasulullah Saw (muttaṣil), karena seluruh perawi yang terdapat pada jalur
ini saling bertemu secara langsung antara guru dan muridnya dalam rangka
meriwayatkan hadiṡ.
Rentetan sanad yang terdapat pada jalur sanad ini berkualitas tsiqah hanya
terdapat pada empat perawi, yaitu Al-Qāsim bin Dīnār, ‘Abdurrahman bin Al-
Qāsim, Al-Qāsim bin Muhammad, dan ‘Āisyah r.a. Sementara perawi yang
lainnya ada yang diberikan ta’dīl dari peringkat rendah, seperti Ishāq bin Manṣūr
As-Salūli yang dinilai laisa bihi ba`sun oleh Utsman bin Sa’īd Ad-Darimi dari
Yahya bin Ma’īn, sementara penilaian tersebut termasuk pada tingkatan keempat
pada susunan yang digunakan oleh Ibnu Hajar Al-‘Asqalāni dan As-Suyuṭi.
Sedangkan Al-‘Ijli menilainya sebagai orang yang tsiqah, karena kritikus yang
berasal dari golongan mutasyaddid itu memberikan ta’dil hanya pada tingkatan
kelima saja maka Ishāq bin Manṣūr As-Salūli berkualitas ṣadūq.
Kemudian perawi yang diberikan ta’dil peringkat rendah dan satu tajrīh
oleh kritikus adalah Huraim bin Sufyān. Ishāq bin Manṣūr menilai Huraim tsiqah,
Utsman bin Abu Syaibah memberikan ta’dil kepada Huraim ṣadūq tsiqah,
sedangkan Al-Bazzār menilainya ṣālihul hadiṡ laisa bi qawi, dan Ad-Dāruquṭni
menilainya ṣadūq. Dari penilaian-penilaian tersebut dapat diambil kesimpulan
bahwa Huraim bin Sufyān berkualitas ṣadūq.
Sementara penilaian para kritikus hadiṡ terhadap Laiṡ bin Abu Sulaim
tidak ada yang memberikan ta’dil kepadanya, seperti Abdullah bin Ahmad bin
Hanbal menilai Laiṡ muḍṭaribul hadiṡ, Yahya bin Ma’īn menilainya aḍ’af min
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Yazid bin Abu Ziyād, As-Sājiī pun menilainya ṣadūq, ḍa’īf, ia juga buruk
hafalannya dan banyak melakukan kekeliruan. Maka, Laiṡ bin Abu Sulaim
berkualitas ḍha’īf. Ditinjau dari kualitas para perawi yang terdapat pada jalur ini
maka sanad hadiṡ tersebut berkualitas dha’īful isnād. Berikut rincian para perawi
hadiṡ beserta kualitasnya:
Perawi Kualitas
Muhammad bin ‘Isa bin Saurah Tsiqah
Al-Qāsim bin Zakaria bin Dīnār Tsiqah
Ishāq bin Manṣūr As-Salūli Ṣadūq
Huraim bin Sufyān Ṣadūq
Laiṡ bin Abu Sulaim Dha’īf
Abdurrahman bin Al-Qāsim Tsiqah




Dari sanad hadiṡ tersebut di atas ada jalur yang lainnya yang
meriwayatkan hadiṡ yang serupa maknanya, yaitu hadiṡ yang diriwayatkan oleh
‘Āisyah dalam kitab Sunan At-Tirmiżi. Berikut redaksi hadiṡ yang diriwayatkan
oleh ‘Āisyah r.a:
 ﺎﻨﺛﺪﺣ ﺔﺸﺋﺎﻋ ﻦﻋ ,ﻪﻴﺑأ ﻦﻋ ,ﻢﺳﺎﻘﻟا ﻦﺑ ﻦﲪﺮﻟا ﺪﺒﻋ ﻦﻋ ,ﺔﻨﻴﻴﻋ ﻦﺑ نﺎﻴﻔﺳ ﺎﻨﺛﺪﺣ ,ﻊﻴﻨﻣ ﻦﺑ ﺪﲪأ
Artinya: (Imam At-Tirmiżi berkata) telah menceritakan kepada kami
Ahmad bin Munī’, (Ahmad bin Munī’) telah menceritakan kepada
kami Sufyān bin ‘Uyaynah, dari Abdurrahman bin Al-Qāsim, dari
ayahnya, dari ayahnya, “Sesungguhnya ia (‘Āisyah) berjalan
dengan menggunakan satu sandal”.
Menurut Abu ‘Isa hadiṡ ini merupakan hadiṡ yang paling ṣaḥīḥ.
Sanad pertama pada jalur tersebut ialah Ahmad bin Munī’ bin
‘Abdurrahman Al-Baghawi Al-Baghdādi122 dan kunyahnya adalah Abu Ja’far Al-
Aṣamu. Beliau tinggal di Baghdād, anak laki-laki dari pamannya Ishaq bin
Ibrahim bin Abdurrahman Al-Baghawi, dan kakek dari ibunya Abu Al-Qāsim
Abdullah bin Muhammad bin Abdul Aziz Al-Baghawi.123 Beliau lahir pada tahun
160 H dan wafat pada hari Minggu bulan Syawwal tahun 244 H.
Beliau banyak meriwayatkan hadiṡ dari Sufyān bin ‘Uyaynah, Asbāṭ bin
Muhammad Al-Quraisyi, Ishāq bin ‘Isa, Rauh bin ‘Ubādah, Zaid bin Al-Hubāb
dan yang lainnya. Sedangkan murid-muridnya yang meriwayatkan hadiṡ darinya
ialah seluruhnya kecuali Imam Al-Bukhari, Abu Ya’la Ahmad bin Ali bin Al-
Muṡanna Al-Mawṣili, Ja’far bin Ahmad bin Naṣr Al-Hāfiẓ, Al-Husain bin
Muhammad bin Ziyād Al-Qabbāni dan masih banyak yang lainnya. Kemudian
komentar para ulama hadiṡ tentang kredibilitasnya dalam bidang hadiṡ adalah
sebagai berikut:
122 Abu Hātim Muhammad bin Hibbān bin Ahmad At-Taimi Al-Bisti, Kitābuṡ Ṡiqāt, Jilid
8, (India: Dā`irah Al-Ma’ārif Al-‘Utsmaniyah, 1979), h. 22.
123 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
1, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 271.
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a. An-Nasa`i dan Ṣālih bin Muhammad Al-Baghdādi berkata: “Tsiqah”. Ad-
Dāruquṭni berkata: “Lā ba`sa bihi”, dan Maslamah bin Qāsim
Wahbatullah As-Sajazi pun mengatakan tsiqah.124
Adapun sanad yang kedua dari jalur ini adalah Sufyān bin ‘Uyaynah bin
Abu Imran Al-Kūfi, namanya ialah Maimūn Al-Hilāli dan kunyahnya adalah Abu
Muhammad. Sufyān dilahirkan pada pertengahan bulan Sya’ban pada tahun 107
H, kemudian beliau tinggal di Makkah dan wafat pada hari sabtu –hari pertama–
pada bulan Rajab tahun 198 H dikebumikan di Hajun, beliau berumur 35 tahun.125
Sufyān bin ‘Uyaynah mempunyai banyak guru dalam bidang hadiṡ di
antaranya adalah Abdurrahman bin Al-Qāsim bin Muhammad bin Abu Bakar Aṣ-Ṣiddīq, Abu Az-Zinād Abdullah bin Żakwān, Sulaiman At-Taimi, Abān bin
Taghlib, Ibrahim bin ‘Uqbah, Ja’far bin Muhammad Aṣ-Ṣādiq. Adapun murid-
muridnya adalah Ahmad bin Munī’ Al-Baghawi, Salman bin Manṣūr Al-Balkhi,Ṣālih bin Abdul Karīm Al-Baghdādi, Abdullah bin Az-Zubair Al-Humaidi,
Muhammad bin Idris Asy-Syāfi’i dan yang lainnya.
Sementara para ulama hadiṡ banyak yang memberikan penilaian (kritik)
terhadap Sufyān bin ‘Uyaynah, komentar tersebut dalah sebagai berikut:
a. Ali bin Al-Madīni berkata: “Tidak ada seorang pun sahabat Az-Zuhri yang
lebih dipercaya dari pada Ibnu ‘Uyaynah”.
b. Ahmad bin Abdullah Al-‘Ijli berkata: “Sufyan bin ‘Uyaynah adalah orang
kebangsaan Kufah yang tsiqah, ṡabat fil hadiṡ (orang yang kuat
hafalannya dalam bidang hadiṡ), sebagian ahli hadiṡ pun mengatakan:
“Aṡbatun nās fī hadiṡi Az-Zuhri (Ia orang yang paling kuat hafalannya
pada hadiṡnya Az-Zuhri), hasanul hadiṡ (), ia mempersiapkan hadiṡ dari
para hukama` hadiṡ, jumlah hadiṡnya sekitar tujuh ribu hadiṡ, dan tidak
ada orang yang dapat menulisnya”.
124 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 1,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1984), h. 73.
125 Jamaluddin Abu Al-Hajjaj Yusuf Al-Mazzy, Tahdzibul Kamāl fī Asmā`i Ar-Rijāl, Jilid
7, (Beirut: Dar Al-Fikr, 1994), h. 368.
122
c. Ahmad berkata: “Aku tidak melihat salah seorang ahli fiqih yang lebih
‘alim dengan al-Qur`an dan Sunnahnya dari pada Sufyān bin ‘Uyaynah”.
Ibnu Sa’ad berkata: “Sufyān bin ‘Uyaynah itu tsiqah, tsabat, kaṡīrul hadiṡ,
hujjah”.126






126 Syihabuddin Ahmad bin Ali bin Hajar Al-Asqalani, Tahdzibut Tahdzib, Jilid 4,
(Beirut: Dar Al-Fikr, 1984), h. 106-107.
يذﻣرﺗﻟا
ﺑأﮫﯿ





Kemudian di sanad berikutnya, jalur ini sanad hadiṡnya memiliki
kesamaan dengan hadiṡ pertama yang sama-sama diriwayatkan dari ‘Āisyah,
adapun pada hadiṡ kedua ini bertemu dengan Abdurrahman bin Al-Qāsim bin
Muhammad bin Abu Bakar Aṣ-Ṣiddīq pada sanad hadiṡ pertama. Akan tetapi
hadiṡ kedua ini lebih sedikit perantara yang menghubungkan antara mukharrij dan
Nabi Muhammad Saw. Dan para perawi yang terdapat pada jalur di hadiṡ kedua
ini seluruhnya tsiqah, maka sanad hadiṡ ini berkualitas ṣaḥīḥ (ṣaḥīḥul isnād).
Berikut daftar perawi hadiṡ yang terdapat pada hadiṡ kedua beserta kualitas
perawi tersebut:
Perawi Kualitas
Muhammad bin Saurah Tsiqah
Ahmad bin Munī’ Tsiqah
Sufyān bin ‘Uyaynah Tsiqah
Abdurrahman bin Al-Qāsim Tsiqah




















1. Hadiṡ Tentang Larangan Berjalan dengan Menggunakan Satu Sandal
Dari seluruh hadiṡ yang menyatakan tentang larangan berjalan dengan
menggunakan satu sandal, penulis dapat menggambarkan skema sanad gabungan
dari berbagai mukharrijnya, berikut gambaran sanadnya:
يرﺎﺨﺒﻟاﻞﺒﻨﺣ ﻦﺑ ﺪﲪأ ﺔﺟﺎﻣ ﻦﺑا ﻢﻠﺴﻣ يﺬﻣﱰﻟا دواد ﻮﺑأ




دﺎﻧﺰﻟا ﻮﺑأﺪﻴﻌﺳ ﻮﺑأ ﻦﺑ ﺪﻴﻌﺳ
نﻼﺠﻋ




ﷲ ﺪﺒﻋ ﻦﺑ ﺮﺑﺎﺟ
ﲑﺑﺰﻟا ﻮﺑأ
ﺞﻳﺮﺟ ﻦﺑا
ﻢّﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر
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Berdasarkan skema yang ada di atas, apabila dicari muttabi’ dan syahid1-
nya dari hadiṡ Ahmad bin Hanbal yang bersanadkan Muhammad bin Hanbal, Ibnu
Juraij, Abu Az-Zubair, dan sahabatnya adalah Jābir bin Abdullah. Maka, yang
didapatkan adalah:
Hadiṡ Ahmad bin Hanbal yang bersanadkan Muhammad bin Bakr, Ibnu
Juraij, Abu Az-Zubair, dan Jābir bin Abdullah ini tidak mempunyai hadiṡ
muttabi’. Akan tetapi mempunyai syahid melalui hadiṡ yang diriwayatkan sahabat
Abu Hurairah r.a. Adapun syahid dari hadiṡ tersebut berjumlah lima jalur, yaitu
hadiṡ dari Al-Bukhari, Muslim, Abu Dawud, At-Tirmiżi, dan Ibnu Majah. Kelima
jalur tersebut seluruhnya menggunakan redaksi yang berbeda-beda, namun
maknanya tetap sama, dan hadiṡ-hadiṡ tersebut bersumber dari satu orang sahabat
yaitu, Abu Hurairah raḍiyallahu ‘anhu.
Berdasarkan penilaian akhir, hadis Ahmad bin Hanbal yang sanadnya
berkualitas hasan itu disebabkan Muhammad bin Bakr yang dinilai ta’dil dengan
peringkat rendah bahkan ada yang menjarhnya. Apabila dilihat pada hadiṡ-hadiṡ
yang serupa dengan hadiṡ tersebut, ada lima hadiṡ yang serupa dengan hadiṡ
Ahmad bin Hanbal dan sanadnya berkualitas ṣaḥīḥ semuanya. Maka dari itu,
kualitas sanad dari hadiṡ Ahmad bin Hanbal pun menjadi ṣaḥīḥ li ghairihi.
Hadiṡ tentang larangan berjalan dengan menggunakan satu sandal itu
bersumber langsung dari Rasulullah Saw atau disebut sebagai hadiṡ marfū’.2
1 Muttabi’ adalah hadiṡ yang mengikuti periwayatan rawi lain sejak pada gurunya (yang
terdekat), atau gurunya guru (yang terdekat itu). Hadiṡ muttabi’ adalah hadiṡ yang diriwayatkan
oleh orang lain yang sesuai lafaẓnya. Syahid adalah meriwayatkan sebuah hadiṡ lain dengan sesuai
maknanya. Lihat: Ibnu Hajar Al-Asqalāni, Taisir Nuẓhatun Naẓar fi Muṣṭalahil Hadiṡ, (t.t.p: Dar
Aḍ-Ḍiyā`,  2008), h. 85.
2 Hadiṡ marfū’ adalah sesuatu yang disandarkan kepada Nabi Saw baik dari segi
perkataan, perbuatan, ketentuan, ataupun sifat. Mahmud Aṭ-Ṭaḥḥān membagi hadiṡ marfū menjadi
empat bagian, yaitu: a) al-Marfū’ al-qauli, b) al-Marfū’ al-fi’li, c) al-Marfū’ at-taaqrī, d) al-
Marfū’ al-waṣfi. Adapun hadiṡ tentang larangan berjalan dengan dua sandal itu termasuk dalam
kategori hadiṡ marfū’ qauli. Karena sahabat yang meriwayatkan hadiṡ tersebut mengatakan  لﺎﻗ
ﻢّﻠﺳ و ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰّﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر. (Mahmud Aṭ-Ṭaḥḥān, Taisīr Muṣṭalahul Hadīṡ, h. 97).
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Kemudian hadiṡ tersebut diriwayatkan melalui dua orang sahabat, yakni Abu
Hurairah dengan Jābir bin Abdullah. Maka hadiṡ tersebut menjadi hadiṡ ‘aziz,
karena pada ṭabaqah pertama ada dua orang sahabat yang meriwayatkan hadiṡ
tersebut. Kemudian apabila dilihat pada perawi yang terdapat pada thabaqah
selanjutnya ada banyak perawi yang meriwayatkan hadiṡ tersebut, maka hadiṡ
tersebut merupakan hadiṡ ‘azīz yang selanjutnya menjadi hadiṡ masyhur.
Kemudian ketika dilihat dari seluruh nilai sanadnya, maka hadiṡ tersebut
sanadnya muttaṣil antara guru dan murid bertemu langsung dalam meriwayatkan
hadiṡ, dan sanadnya pun bernilai ṣaḥīḥ.
2. Hadiṡ Tentang Kebolehan Berjalan dengan Menggunakan Satu Sandal
Sedangkan dari hadiṡ tentang kebolehan berjalan dengan menggunakan
satu sandal, hadiṡ tersebut hanya terdapat pada hadiṡ At-Tirmiżi yang
bersanadkan Al-Qāsim bin Dinar, Ishāq bin Manṣūr As-Salūli, Huraim bin
Sufyān, Abdurrahman bin Al-Qāsim, ayahnya (Al-Qāsim bin Muhammad) dan
‘Āisyah raḍiyallahu ‘anha. Hadiṡ ini tidak mempunya hadiṡ syahid dan hanya
mempunyai muttabi’ dari hadiṡ At-Tirmiżi pula yang bersanadkan Ahmad bin
Munī’, Sufyān bin ‘Uyaynah, Abdur-rahman bin Al-Qāsim, ayahnya (Al-Qāsim
bin Muhammad) dan ‘Āisyah raḍiyallahu ‘anha. Maka, hadiṡ yang melalui
Ahmad bin Munī’ ini menjadi muttabi’ qāṣirnya dari hadiṡ yang diriwayatkan
melalui Al-Qāsim bin Dinar. Berikut gambaran skema sanad gabungan antara
keduanya:
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Dari skema tersebut, terlihat dalam periwayatan hadiṡ itu terjadi
periwayatan anak dari bapaknya (riwāyatul abnā ‘anil abā).3 Hadiṡ At-Tirmiżi
yang melalui Al-Qāsim bin Dinar merupakan jalur yang sanadnya berkualitas
dha’if, karena kedha’ifan Laiṡ bin Abu Sulaim yang buruk hafalannya, banyak
melakukan kelalaian, suka melakukan iḍṭirāb dalam hadiṡ. Akan tetapi ketika
dilihat pada hadiṡ muttabi’nya yang sanadnya ṣaḥīḥ dan sanad hadiṡnya Al-Qāsim
bin Dinar yang semulanya berkualitas dha'if, maka kualitas sanad hadiṡnya Al-
Qāsim bin Dinar kulitasnya naik menjadi ḥasan li ghairihi.
3 Riwāyatul abnā ‘anil abā maksudnya adalah seorang anak meriwayatkan hadiṡ dari
bapaknya. Lihat: Manna’ Al-Qaṭṭan, Mabᾱhiṡ fῑ ‘Ulūmil Hadiṡ, diterjemahkan oleh: Mifdhol




ﻢﺳﺎﻘﻟا ﻦﺑ ﻦﲪﺮﻟا ﺪﺒﻋ
ﺚﻴﻟﻢﻴﻠﺳ ﻮﺑأ ﻦﺑ
ﻲﻠﺠﺒﻟا نﺎﻴﻔﺳ ﻦﺑ ﱘﺮﻫ





Hadiṡ At-Tirmiżi tentang kebolehan berjalan dengan menggunakan satu
sandal yang sandaran akhirnya hanya sampai pada tingkatan sahabat (‘Āisyah r.a),
maka hadiṡ ini kualitasnya sebagai hadiṡ mauqūf.4 Terkadang hadiṡ mauqūf itu
bisa berderajat ṣaḥīḥ, ḥasan, maupun ḍa’īf, akan tetapi sekalipun hadiṡ mauqūf itu
ṣaḥīḥ pun tidak dapat dibuat hujjah, kecuali ada qarinah yang dapat menjadikan-
nya marfū’.5 Karena hadiṡ mauqūf itu merupakan perkataan dan perbuatan para
sahabat. Tetapi kesahihan hadiṡ mauqūf itu dapat menguatkan sebagian hadiṡ
ḍa’īf, karena pada saat itu keadaan para sahabat melaksanakan sunnah.6
Kemudian secara horizontalnya, hadiṡ tersebut berkualitas hadiṡ Ahad
yang termasuk pada kategori gharīb, dan terbagi lagi pada gharῑb nisbῑ,7 karena
Abdurrahman bin Al-Qᾱsim menyendiri dengan periwayatan dalam meriwayat-
kannya. Hadiṡ At-Tirmiżi dari Ahmad bin Munī’ ini sanadnya lebih pendek dari
pada hadiṡ yang disampaikan dari Al-Qāsim bin Dinar, maka sanad hadiṡ tersebut
berkualitas sanad ‘ali.
4 Hadiṡ mauqūf adalah sesuatu yang dinisbahkan pada para sahabat baik dari segi
perkataan, perbuatan dan taqrīr (ketentuan). Para ulama Khurasan menamakan hadiṡ mauqūf
sebagai aṡar. Mahmud Aṭ-Ṭaḥḥān, Taisir Muṣṭalahul hadiṡ, h. 98.
5 Fatchur Rahman, Ikhtishar Ilmu Hadits, h. 198.
6 Mahmud Aṭ-Ṭaḥḥān, Taisir Muṣṭalahul hadiṡ, h. 100.
7 Hadiṡ gharῑb adalah hadiṡ yang dalam sanadnya terdapat seorang yang menyendiri
dalam meriwayatkan, dimana saja penyendirian dalam sanad itu terjadi. Dan gharῑb nisby ialah
apabila penyendirian itu mengenai sifat-sifat atau keadaan tertentu seorang rawy.
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B. Penyelesaian Matan Hadiṡ Tentang Larangan dan Kebolehan Berjalan
dengan Menggunakan Satu Sandal
Ketika melihat dari segi bahasa yang terdapat pada redaksi hadiṡ tentang
larangan berjalan dengan menggunakan satu sandal itu berbeda-beda, seperti pada
hadiṡ Imam Muslim memakai redaksi ﳝ ﻻﺶ , dan dalam hadiṡ Al-Bukhari, Abu
Dawud, At-Tirmiżi, Ibnu Majah meng-gunakan redaksi ﻰﺸﳝ ﻻ, sedangkan di hadiṡ
Imam Malik bin Anas redaksi tersebut ditambahkan penguat (nūn ṡaqīlah) yaitu  ﻻ
 ّﲔﺸﳝ, sementara dalam hadiṡ Imam Ahmad bin Hanbal mengenakan redaksi nahi
hingga redaksinya menjadi ﺶﲤ ﻻ.
Sementara lafaẓ yang digunakan untuk menyatakan memakai keduanya
ada dua bentuk, yaitu ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ (hendaknya ia menggunakan kedua sandalnya) dan
ﺎﻤﻬﻴﻓ ﺶﻤﻴﻟ (hendaknya ia berjalan dengan kedua sandalnya). Akan tetapi pada
seluruh hadiṡ yang penulis teliti ini menggunakan redaksi ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ, kecuali pada
hadiṡ Imam Ibnu Majah yang menggunakan redaksi ﺎﻤﻬﻴﻓ ﺶﻤﻴﻟ. Sedangkan pada
lafaẓ yang digunakan untuk menyatakan melepas kedua sandalnya juga ada dua
bentuk, yaitu ﺎﻤﻬﻔﺤﻴﻟ (hendaknya ia membiarkan keduanya), dengan ha` dan fa`,
dari  ُءﺎَﻔَﳊا (tidak beralas kaki), dan ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ (hendaklah ia menanggalkan keduanya).
Menurut Imam Nawawi kedua riwayat tersebut ṣaḥīḥ, namun riwayat Imam Al-
Bukhari lebih baik. Dan yang menggunakan redaksi ﺎﻤﻬﻔﺤﻴﻟ adalah hadiṡ Imam Al-
Bukhari dan Imam Malik bin Anas, sedangkan yang menggunakan tulisan ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ
adalah pada hadiṡ Imam Muslim, Abu dawud, At-Tirmiżi dan Ibnu Majah.
Sementara hadiṡ Imam Ahmad bin Hanbal mempunyai redaksi sendiri yang
sedikit berbeda namun maknanya tetap. Berikut daftar redaksi yang digunakan
dalam hadiṡ tentang larangan berjalan dengan menggunakan satu sandal:
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ﻆﻔﻠﻟا ّجﺮﺨﳌا
5 4 3 2 1
 ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ  ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻔﺤﻴﻟ ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢﻛﺪﺣأ ﻰﺸﳝ ﻻ يرﺎﺨﺒﻟا
 ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ  ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢﻛﺪﺣأ ﺶﳝ ﻻ ﻢﻠﺴﻣ
 ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ ﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﺘﻨﻴﻟ ةﺪﺣاﻮﻟا ﻞﻌﻨﻟا ﰱ ﻢﻛﺪﺣأ ﻰﺸﳝ ﻻ دواد ﻮﺑأ
 ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ ﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﺣأﻢﻛﺪ ﻰﺸﳝ ﻻ يﺬﻣﱰﻟا
 ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻔﺤﻴﻟ ﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢﻛﺪﺣأ  ّﲔﺸﳝ ﻻ ﺲﻧأ ﻦﺑ ﻚﻟﺎﻣ
ﺎﻤﻬﻴﻓ ﺶﻤﻴﻟ  ًﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ
ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ  ﻻ و
ﺪﺣاو ّﻒﺧ
ﻢﻛﺪﺣأ ﻰﺸﳝ ﻻ ﺔﺟﺎﻣ ﻦﺑا
 ﻞﻤﺘﺸﺗ ﻻ و ,ﻚﻟﺎﻤﺸﺑ ﻞﻛﺄﺗ ﻻ و ,ﺪﺣاو رازإ ﰱ ﺐﺘﲢ ﻻ و ,ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ
ﻊﻀﺗ ﻻ و ,ءﺎّﻤﺼﻟاﺖﻴﻘﻠﺘﺳا اذإ ىﺮﺧﻷا ﻰﻠﻋ ﻚﻴﻠﺟر ىﺪﺣإ
ﺶﲤ ﻻ ﻞﺒﻨﺣ ﻦﺑ ﺪﲪأ
Berdasarkan tabel di atas dapat diketahui bahwa pada redaksi hadiṡ
tentang berjalan dengan menggunakan satu sandal yang digunakan sedikit berbeda
akan tetapi maknanya tetap sama. Dan pada hadiṡ ini pun terjadi taqlib8 dalam
matannya. Seperti yang terjadi pada hadiṡ Al-Bukhari dari Abu Hurairah r.a:
وأ ﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻔﺤﻴﻟ ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢﻛﺪﺣأ ﻰﺸﳝ ﻻﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟﺎﻌﻴﲨ
“Janganlah salah seorang dari kalian berjalan memakai satu sandal,
hendaklah ia melepaskan keduanya atau memakai keduanya”.
Hadiṡ ini terjadi pemutar-balikan dengan hadiṡ riwayat Muslim, Abu
Dawud, At-Tirmiżi, dan Malik bin Anas, yang berbunyi:
ﻲﺸﳝ ﻻ ةﺪﺣاو ﻞﻌﻧ ﰱ ﻢﻛﺪﺣأﻟ وأ ﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴ
8 Taqlibul hadiṡ adalah menggantikan lafaẓnya dengan lafaẓ yang lainnya baik itu di
sanad maupun di matannya, dengan cara mendahulukan dan mengakhirkan atau yang sejenisnya.
(Mahmud Aṭ-Ṭahhan, Taisir Muṡṭalah Hadiṡ, (Jeddah: Al-Haramain, 1985), h. 107).
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“Janganlah seseorang di antara kalian berjalan dengan mengenakan satu
sandal, hendaklah ia memakai keduanya atau menanggalkan keduanya”.
Tukar-menukar tersebut terjadi pada redaksi  ﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ dan lafaẓ
ﺎﻌﻴﲨ ﺎﻤﻬﻌﻠﺨﻴﻟ. Pada hadiṡ Al-Bukhari menyebutkan anjuran untuk melepaskan
terlebih dahulu dengan lafaẓ ﺎﻤﻬﻔﺤﻴﻟ (hendaknya ia melepas keduanya), kemudian
baru perintah untuk memakai keduanya dengan redaksi ﺎﻤﻬﻠﻌﻨﻴﻟ (hendaknya ia
memakai kedua sandalnya). Sedangkan hal tersebut berbalik dengan redaksi yang
digunakan dalam hadiṡ Muslim, Abu Dawud, At-Tirmiżi, dan Malik bin Anas.
Dalam hadiṡ tersebut disebutkan anjuran untuk mengenakan kedua sandalnya
terlebih dahulu baru kemudian perintah untuk melepas keduanya. Dan hadiṡ-hadiṡ
tersebut menggunakan redaksi yang berbeda-beda, namun maknanya tetap. Maka,
periwayatan tersebut dapat dikatakan ar-riwᾱyah bil ma’na9
Dari hadiṡ tentang larangan itu dan setelahnya terdapat riwayat yang
menyatakan bahwa Nabi Saw sendiri pernah berjalan dengan mengenakan satu
sandal, ini menunjukkan pada keadaan terpaksa (darurat) atau bolehnya berjalan
dengan satu sandal, maka maksud dari larangan dalam hadiṡ ini bukan untuk
pengharaman seperti pada kaidah ushuliyah.10 Tetapi yang dimaksud dengan
larangan dalam hadiṡ tersebut adalah untuk meninggalkan hal-hal yang tidak baik
(lit tanzīh).11 Kemudian ditegaskan kembali oleh As-Sindi bahwa larangan
9 Ar-riwᾱyah bil ma’na adalah periwayatan hadis yang dilakukan oleh seorang periwayat
dengan menggunakan lafal dari dirinya sendiri, baik keseluruhan maupun sebagiannya saja dengan
tetap menjaga artinya tanpa menghilangkan apapun apabila dibandingkan dengan hadis yang
diriwayatkan menurut lafal atau teks aslinya. (Salamah Noorhidayati, Kritik Teks Hadis; Analisis
Tentang Ar-Riwayah bil Ma’na dan Implikasinya bagi Kualitas Hadis, (Yogyakarta: Teras, 2009),
h. 45. Lihat juga: Mustafa Amin Ibrahim At-Tāzi, Muḥāḍarāt fī ‘Ulūmil Hadīṡ, Jilid 1, (Mesir:
Darut Ta`lif bil Māliyah, t.t.), h. 19).
10ماﺮﺤﻠﻟ ﻲﻬﻨﻟا ﰱ ﻞﺻﻷا
11 Abu Al-‘Ali Muhammad bin Abdurrahman ibn Abdurrahim Al-Mubarkafuri, Tuḥfatul
Aḥważi bi Syarhi Jāmi’ At-Tirmiżi, Jilid 5, (Beirut: Dar Al-Fikr, t.t.), h. 470.
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tersebut maksudnya adalah larangan karena kemasyhurannya yang tidak boleh
berjalan dengan satu sandal.12
Dalam kitab Syarah Sunnah disebutkan bahwa hadiṡ yang menunjukkan
atas kebolehannya berjalan dengan satu sandal itu bermaksud untuk
menyampaikan tentang dispensasi  memakai satu sandal. Al-Baghawi berkata
dalam kitab Syarah Sunnah bahwa dalam masalah memakai salah satu sandal atau
salah satu khuff, sebagian orang mengqiyaskan kemakruhannya dengan
mengeluarkan salah satu tangan dari saku baju dan mengurai sorban di atas salah
satu bahu.13 Kemudian dibantah oleh Aṭ-Ṭabrāni dari hadiṡ Ibnu ‘Abbas,
mengenai pengqiyasan hukum mengeluarkan sebelah tangan dari lengan baju dan
menyelimpangkan selendang pada salah satu pundak lalu meninggalkan yang
lainnya, kepada hukum memakai satu sandal atau satu sepatu itu merupakan
pendapat yang jauh atau kurang mendasar, kecuali jika ditinjau dari sisi perintah
berbuat adil di antara anggota tubuh serta meninggalkan kemasyhuran.14
Ketika dilihat pada hadiṡ tentang larangan berjalan dengan menggunakan
satu sandal itu yang sandaran akhirnya atau berasal langsung dari Rasulullah Saw.
Sedangkan pada hadiṡ At-Tirmiżi dari ‘Āisyah r.a yang menyatakan bahwa
Rasulullah Saw pernah berjalan dengan satu sandal ini hanya sampai pada tingkat
sahabat saja atau yang disebut hadiṡ mauqūf. Maka, hadiṡ ‘Āisyah itu tidak dapat
dijadikan  hujjah dikarenakan hadiṡ tersebut berderajat mauqūf. Dan ‘Āisyah pun’
mengatakan  ـْﻳَﺮُﻫ َﺎَﺑأ ََةﺮ  ﱠﻦَﻔ ْـﻴِﺧَﻷ (bahwa sungguh aku benar-benar akan menyalahi Abu
Hurairah), Maksud dari  ﱠﻦَﻔْـﻴِﺧَﻷ adalah aku akan melakukan perbuatan yang
menyelesihinya.15 Kemudian Abu ‘Umar bin Yusuf bin Abdullah ibn Muhammad
12 Abu Al-Hasan Al-Hanafi As-Sindi, Sunan Ibnu Majah bi Syarhi As-Sindi, Jilid 4,
(Beirut: Dar Al-Ma’rifah, 1996), h. 167. Lihat juga: Zᾱ`id bin Ṣabrῑ bin Abu ‘Alfah, Syurūh Sunan
Ibnu Majah, Jilid 2, (Yordania: Baitul Afkᾱr Ad-Dauliyah, 2007), h. 1325.
13 Abu Muhammad bin Husain bin Mas’ud Al-Farra` Al-Baghawi, Syarah Sunnah,
diterjemahkan oleh: Ali Murtadho, Jilid , (Jakarta: Pustaka Azzam, 2013), h. 149.
14 Abu Al-‘Ali Muhammad bin Abdurrahman ibn Abdurrahim Al-Mubarkafuri, Tuḥfatul
Aḥważi bi Syarhi Jāmi’ At-Tirmiżi, Jilid 5, h. 471.
15 Ahmad bin ‘Ali bin Hajar Al-Asqalāni, Fatḥul Bāri bi Syarhi Ṣaḥīḥ Al-Imam Abu
‘Abdullah Muhammad bin Isma’il Al-Bukhari, Jilid 10, (Riyadh: Maktabah Al-Malik Fahd Al-
Waṭaniyah, 2001), h. 323.
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bin Abdul Barr Al-Andalusi mengatakan bahwa ‘Āisyah itu mengingkari hadiṡnya
Abu Hurairah, padahal sebuah dalil tidak dapat dijadikan hujjah ketika
mengingkari sesuatu yang diingkari oleh orang lain melainkan butuh hadiṡ lain.16
Berkenaan dengan hadiṡ tentang larangan berjalan dengan menggunakan
satu sandal dan adanya indikasi kebolehan melakukannya dari perihal Rasulullah
Saw atas hadiṡ At-Tirmiżi dari ‘Āisyah bahwasannya ia berkata, “Terkadang
Rasulullah Saw berjalan dengan satu sandal”. Hal tersebut menunjukkan boleh
melakukannya hanya pada keadaan terpaksa atau darurat.17
Menurut Syuhudi Ismail, hadiṡ Nabi Saw sebagai sumber utama agama
Islam setelah Al-Qur`an yang dapat memberikan petunjuk tentang ajaran agama
Islam yang bersifat universal, temporal dan lokal. Karena Al-Qur`an menjelaskan
bahwa Rasulullah Saw diutus oleh Allah Swt agar membawa rahmat untuk semua
umat manusia di muka bumi dalam segala waktu dan tempat, sedangkan hidup
Nabi Saw dibatasi waktu dan tempat.18
Telah diketahui bahwa datangnya sebuah hadiṡ itu ada yang dilatar-
belakangi oleh suatu kejadian tertentu dan ada pula yang didak dilatarbelakangi
oleh suatu kejadian apapun. Berkaitan pula, pada hadiṡ tentang larangan berjalan
dengan menggunakan satu sandal ini datang tanpa disertai kejadian yang meliputi
hadiṡ tersebut. Akan tetapi untuk membantu dalam memahami maksud dari hadis
tersebut melalui ‘illat yang telah diberikan oleh para ulama.
Berkenaan dengan hal tersebut, dalam kitab Tuhfatul Ahważi mengatakan
bahwa adanya hadis tersebut setelah hadis yang menyatakan larangan berjalan
dengan satu sandal itu menjelaskan tentang kebolehannya berjalan dengan satu
sandal akan tetapi hanya dalam keadaan terpaksa (darurat) bukan karena tidak
terpaksa, dan pada dasarnya larangan tersebut bukan dalam bentuk larangan.
Kemudian Ibnu ‘Arabi pun memberikan keterangan tentang illat (alasan) yang
berkenaan dengan larangan tersebut bahwa Syaitan itu berjalan dengan satu
16 Abu ‘Umar bin Yusuf bin Abdullah ibn Muhammad bin Abdul Barr Al-Andalusi, At-
Tamhīd Limā fī Al-Muwaṭṭa` Minal Ma’ani wal Asānid, Jilid 12, (t.t.p: t.p., 1967), h. 166.
17 Abu Al-‘Ali Muhammad bin Abdurrahman ibn Abdurrahim Al-Mubarkafuri, Tuḥfatul
Aḥważi bi Syarhi Jāmi’ At-Tirmiżi, Jilid 5, h. 470.
18 Syuhudi Ismail, Hadiṡ Nabi Yang Tekstual dan Kontekstual; Telaah Ma’anil Hadiṡ
Tentang Ajaran Islam yang Universal, Temporal dan Lokal, (Jakarta: Bulan Bintang, 1994), h. 4.
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sandal.19 Jadi, ketika seorang Muslim yang berjalan dengan satu sandal itu
menyerupai syaitan, maka Rasulullah Saw melarang untuk berjalan dengan satu
sandal agar muslim itu tidak mencerminkan perilaku atau perbuatan syaitan.20
Karena syaitan itu merupakan musuh yang nyata bagi manusia. Sebagaimana
dalam firman Allah Swt:21
        
Artinya: “Dan janganlah kamu mengikuti langkah-langkah syaitan.
Sesungguhnya syaitan itu musuh yang nyata bagimu”.
Kemudian Ibnu Al-Aṡir berkata, sesungguhnya maksud Rasulullah Saw
melarang berjalan dengan menggunakan satu sandal adalah agar salah satu
kakinya tidak berada lebih tinggi dari kaki yang satunya lagi, tidak indah
dipandang mata, penyebab kejahatan, dan orang yang berbuat hal tersebut akan
menjadi bahan pembicaraan orang lain.22 Melihat dari illat tersebut, ketika
seorang muslim berjalan dengan menggunakan satu sandal akan menimbulkan
perilaku yang buruk (su`ul khuluq), seperti terjatuh, mengejek, dan yang lainnya.
Maka dari itu, untuk menghindari hal tersebut seandainya salah satu sandalnya itu
rusak atau tali sandalnya lepas dan tidak dapat digunakan sedangkan yang satunya
lagi dalam keadaan baik, keadaan tersebutlah yang dimakruhkan untuk
memakainya. Tetapi hendaknya menanggalkan keduanya dan tidak berjalan hanya
dengan mengenakan sandal sebelah saja hingga ia memperbaiki yang rusak itu
baru kemudian memakai keduanya (sandal sepasang).23 Sebagaimana dalam hadiṡ
Nabi Saw:
19 Tuḥfatul Aḥważi, Jilid 5, h. 470.
20 Syaitan merupakan segala sifat atau bentuk  keburukan yang mencerminkan keburukan
pula. Dalam hal ini, yaitan terbagi menjadi dua jenis, yaitu: syaitan dari jin dan manusia. Adapun
syaitan yang dimaksud dalam penjelasan disini adalah syaitan yang dalam jenis manusia.
21 QS. Al-An’am [6]: 142
22 Muhammad bin Ahmad bin Sālim As-Safārini Al-Hanbali, Ghażā Al-Albāb Syarh
Manẓumah Al-Adāb, Jilid 2, (Beirut: Dar Al-Kutub Al-Ilmiah, 1996), h. 235.
23 Muhammad bin Ahmad bin Sālim As-Safārini Al-Hanbali, Ghażā Al-Albāb Syarh
Manẓumah Al-Adāb, Jilid 2, loc. cit.
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ﺎﻗ .(ﺐﻳﺮﻛ ﰊﻷ ﻆﻔﻠﻟاو) ﺐﻳﺮﻛ ﻮﺑأو ﺔﺒﻴﺷ ﰊأ ﻦﺑ ﺮﻜﺑ ﻮﺑأ ﺎﻨﺛﺪﺣ ﻦﻋ ﺲﻳردإ ﻦﺑا ﺎﻨﺛﺪﺣ :ﻻ
:لﺎﻘﻓ ﻪﺘﻬﺒﺟ ﻰﻠﻋ ﻩﺪﻴﺑ بﺮﻀﻓ ةﺮﻳﺮﻫ ﻮﺑأ ﺎﻨﻴﻟإ جﺮﺧ :لﺎﻗ .ﻦﻳزر ﰊأ ﻦﻋ ،ﺶﻤﻋﻷا نﻮﺛﺪﲢ ﻢﻜﻧإ ﻻأ
 ﻮﺳر ﺖﻌﻤﺴﻟ ﺪﻬﺷأ ﱐإو ﻻأ .ﻞﺿأو اوﺪﺘﻬﺘﻟ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ﷲ لﻮﺳر ﻰﻠﻋ بﺬﻛأ ﱐأ ﷲ ل
 لﻮﻘﻳ ﻢﻠﺳو ﻪﻴﻠﻋ ﷲ ﻰﻠﺻ ِإ َذ ـْﻧا ا َﻘ َﻄ َﻊ ِﺷ ْﺴ َﻊ َأ َﺣ ِﺪ ُﻛ ْﻢ ، َﻓ َﻼ َْﳝ ِﺶ ِﰲ ُﻷا ْﺧ َﺮ َﺣ ى ﱠﱴ ُﻳ ْﺼ ِﻠ َﺤ َﻬ.ﺎ
Artinya: (Imam Muslim berkata) Abu Bakar bin Abu Syaibah dan Abu Kuraib
telah menceritakan kepada kami, (lafaẓnya dari Abu Kuraib), keduanya
berkata: Ibnu Idris telah menceritakan kepada kami dari Al-A’masydari
Abu Razin, ia berkata: “Suatu hari Abu Hurairah keluar menemui kami,
lalu ia menepuk keningnya seraya berkata: “Ketahuilah! Apakah kalian
mengatakan bahwa aku berdusta atas nama Rasulullah Saw agar kalian
mendapat petunjuk sedangkan aku tersesat? Ketahuilah! Sungguh aku
bersaksi bahwa aku benar-benar telah mendengar Rasulullah Saw
bersabda, “Apabila tali sandal salah seorang di antara kalian terputus,
maka janganlah ia berjalan hanya dengan sebelah  sandal saja sehingga
ia memperbaikinya (terlebih dahulu)”.24
Berdasarkan pendekatan sosiologi ketika dilarang berjalan dengan satu
sandal itu karena dikhawatirkan akan menyerupai cara berjalannya syaitan, dapat
menyelakai orang yang sedang mengenakannya, dan menyalahkan etika
kepantasan dalam menggunakannya. Kemudian dari hal tersebut dapat diambil
suti tauladannya agar tidak mengenakan hanya satu sandal saja, melainkan
digunakan keduanya atau dilepaskan keduanya, agar tidak mengalami hal-hal
yang tidak diinginkan itu. Bahkan sedang memakai dua sandal, sandalnya pun
haruslah yang cocok, jangan memakai sandal yang berbeda warna dengan yang
satunya. Keduanya haruslah sama.25
Berkaitan dengan penanggalan sandal, ketika itu Nabi Musa a.s.
diperintahkan oleh Allah Swt untuk untuk menanggalkan kedua sandalnya.
Seperti firman Allah Swt:
            
24 Abu Husain  Muslim bin Al-Hajjaj Al-Qusyairi An-Naisaburi, Shahih Muslim, (Beirut:
Dar  Al-Fikr, t.t.), h. 317.
25 Abdul ‘Aziz bin Fathi as-Sayyid Nada, Mausū’atul Adābil Islāmiyyatil Murattabah
‘alal Ḥurūfil Hijāiyyah, diterjemahkan oleh: Muhammad Isnaini, dkk, (Jakarta: Maghfirah
Pustaka, 2005), h. 279.
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Artinya: “Sesungguhnya aku Inilah Tuhanmu, Maka tanggalkanlah kedua
terompahmu; Sesungguhnya kamu berada dilembah yang Suci, Thuwa”.
Dari ayat tersebut, Nabi Musa a.s diperintahkan oleh Allah Swt untuk
melepas kedua sandalnya itu karena di sandalnya terdapat najis, sebab terbuat dari
kulit binatang keledai mati yang tidak disembelih.26 Kemudian ada pula pendapat
yang mengatakan bahwa perintah untuk melepas sandal itu agar menyentuh tanah
lembah yang disucikan, memperoleh keberkahan dari lembah tersebut, sebagai
penghormatan untuk tempat tersebut sebagaimana di tanah suci. Berkaitan dengan
hadiṡ tentang larangan berjalan dengan menggunakan satu sandal yang kemudian
diberikan pilihan untuk melepas keduanya atau memakai keduanya, ada riwayat
yang datang diriwayatkan oleh Imam Aṭ-Ṭabari dari Sa’īd bin Jubair menjelaskan
untuk melepas keduanya.
 َﻃ ِﺄ َﻷا ْر َض َﺣ ِﻓﺎ ًﺎﻴ َﻛ ، َﻤ َﺗ ﺎ ْﺪ ُﺧ ُﻞ ْﻟا َﻜ ْﻌ َﺒ َﺔ َﺣ ِﻓﺎ ًﺎﻴ
Artinya: “Injaklah tanah tanpa alas kaki, sebagaimana kamu memasuki
Ka’bah tanpa alas kaki”.27
Dalam hadis lain Rasululah menyuruh agar sesekali bertelanjang kaki,
karena hal tersebut merupakan perkara yang baik dan banyak mengandung
manfaat dan sebagai bentuk kerendahan hati di hadapan Allah Swt. Bertelanjang
kaki itu dilakukan dengan syarat tidak di tempat yang bernajis, tidak terdapat
sesuatu yang dapat menyakiti kaki atau di tempat yang sangat panas, dan
sebagainya.28 Berikut redaksi hadisnya:
ﺪﻳﺰﻳ ﺎﻨﺛ ،ّﻲﻠﻋ ﻦﺑ ﻦﺴﳊا ﺎﻨﺛﺪﺣنورﺎﻫ ﻦﺑﺧأ ،ﱐزﺎﳌا
  :لﺎﻗ ؟ﻮﻫ ﺎﻣ :لﺎﻗ ،ﻢﻠﻋ ﻪﻨﻣ كﺪﻨﻋ نﻮﻜﻳ نأ تﻮﺟر ﲑﻣأ ﺖﻧأو ًﺎﺜﻌﺷ كارأ ﱄ ﺎﻤﻓ :لﺎﻗ ،اﺬﻛو اﺬﻛ
26 Abdurrahman bin Abu Bakr Al-Mawardi, Ad-Durarul Manṡur fīt Ta`wil bilMa`ṡur,
Jilid 7, Maktabah Syamilah, h. 2
27 Abu Ja’far Muhammad bin Jarīr Aṭ-Ṭabari, Jāmi’ul Bayān fī Ta`wīlil Qur`an, Jilid 18,
Maktabah Syamilah, h. 282.
28 Abdul ‘Aziz bin Fathi as-Sayyid Nada, Mausū’atul Adābil Islāmiyyatil Murattabah
‘alal Ḥurūfil Hijāiyyah, h. 279.
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Artinya: (Imam Abu Daud berkata) telah menceritakan kepada kami Al-Hasan bin
‘Ali, (Al-Hasan bin ‘Ali) telah menceritakan kepada kami Yazid bin
Hārun al-Māzini, telah mengkabarkan kepada kami Al-Jurairi, dari
Abdullah ibn Buraidah, dia berkata: bahwasannya salah seorang sahabat
Nabi Saw pergi ke rumah Fadhdhalah bin Ubaid yang berada di Mesir.
Dia berkata: “Aku datang kerumahmu bukan sebagai pengunjung, tetapi
aku dan kamu sendiri telah mendengar sebuah hadis dari Rasulullah Saw.
Aku berharap kamu tahu tentang hadis itu?” Dia bertanya, “Hadis tentang
apa?” Sahabat Rasulullah Saw berkata, “Begini begitu”. Fadhdhalah
berkata, “Mengapa rambutmu terlihat kusut dan berantakan, padahal
kamu seorang kepala suku di sini?” Dia menjawab, “Rasulullah Saw
melarang kita bermegah-megahan”. Fadhdhalah kemudian berkata, “Aku
pun tidak melihatmu memakai sepatu?” Dia menjawab, “Rasulullah Saw
pernah memerintahkan kita untuk jalan dengan telanjang kaki sesekali”.
Maka yang dimaksud dari melepaskan kedua sandal itu sebagai
penghormatan pada tempat-tempat suci dan dapat merendahkan hati, seperti
tradisi para raja yang menanggalkan sandal agar tidak menimbulkan
kesombongan ketika berjalan. Seperti firman Allah Swt:
              
Artinya: “Dan janganlah kamu berjalan di muka bumi ini dengan sombong,
karena Sesungguhnya kamu sekali-kali tidak dapat menembus bumi dan
sekali-kali kamu tidak akan sampai setinggi gunung”.
Kemudian dilihat dari kacamata kesehatannya, yang berdasarkan teori
Skiner tentang prilaku sehat yang salah satunya itu melakukan kegiatan fisik
secara teratur dan cukup. Adapun berjalan itu termasuk pada salah satu kegiatan
fisik atau olahraga sederhana yang dapat dilakukan oleh semua orang, paling
sedikit 10 menit tanpa berhenti untuk setiap kegiatan dan kumulatif > 150 menit
selama 5 hari dalam seminggu. Aktivitas fisik tersebut bermanfaat dalam
mengatur berat badan dan menguatkan sistem jantung dan pembuluh darah, serta
29 Abu Dawud Sulaiman bin Al-Asy’aṡ As-Sijistani, Sunan Abu Dawud, (Kairo: Dar Al-
Hadis, 2010), h. 1781.
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membantu sistem metabolisme tubuh. Sehingga dengan aktivitas atau olahraga
yang teratur dapat mencegah berbagai macam penyakit antara lain: jantung
koroner, stroke, diabitus malitus dan sebagainya.30
Ketika berjalan dengan kaki yang satu mengenakan sandal sementara kaki
yang sebelahnya memungkinkan berjinjit, berarti otot akhiles berada ditumit
belakang dan otot betis terus menerus dalam keadaan tegang. Pembuluh darah
tertekan dan dapat menjadi faktor timbulnya gangguan-gangguan pembuluh darah
sehingga terjadi kelemahan struktural tonus tonus otot pembuluh balik atau vena.
Gejala yang paling sering timbul adalah cepat lelah, keju, kemeng pada kaki
terasa nyeri dan kebal terutama pada saat berdiri lama ataupun saat aktivitas yang
banyak menggunakan kaki. Hal tersebut dapat disebut sebagai claudication,
maksudnya adalah rasa sakit atau cramping di bawah kaki karena kurangnya darah
mengalir ke otot. Biasanya dapat menyebabkan orang lemah ataupun orang
merasa nyeri pada kaki.31 Maka dari itu, pelarangan berjalan dengan satu sandal
tersebut yang nantinya akan menghendaki kaki sebelahnya berjinjit itu
dimaksudkan agar kita tidak terjangkit penyakit tersebut. Karena hal tersebut pula
sesuai dengan kaidah fiqhiyah, yaitu:
ﱀﺎﺼﳌا ﺐﻠﺟ ﻰﻠﻋ مّﺪﻘﻣ ﺪﺳﺎﻔﳌا أرد
“Mencegah kerusakan lebih diutamakan dari pada sekedar untuk
mendapatkan kebaikan”.
Selain dari itu, perintah untuk berjalan tanpa alas kaki itu banyak manfaat-
nya bagi kesehatan tubuh meliputi dapat memungkinkan kerja otot tertentu dalam
menjaga postur tubuh, sehingga keseimbangan tubuh akan terjaga. Hal ini akan
mengakibatkan terjadinya proses peregangan otot, memperkuat tendon, ligamen,
pergelangan kaki serta betis. Membantu mengurangi kecemasan dan depresi
sebesar 62 % karena berjalan tanpa alas kaki tersebut dapat meningkatkan kadar
endorfin yang menimbulkan efek senang dan bahagia pada manusia.
30 Soekidjo Notoatmodjo, Ilmu Perilaku Kesehatan, (Jakarta: Reneka Cipta, 2010), h.
155.
31 Yurlina Ningsih Achmad, Pengaruh Penggunaan Sepatu Berhak Tinggi, h. 2.
140
Pada telapak kaki terdapat titik-titik syaraf yang mewakili seluruh bagian
organ tubuh kita. Tekanan-tekanan pada titik-titik syaraf tersebut akan membantu
proses pengobatan pada bagian-bagian organ tubuh terkait yang kurang sehat.
Biasanya titik-titik ini dimanfaatkan oleh terapis dalam pengobatan berupa pijat
refleksi atau akupressur. Karena kebiasaan kita menggunakan sepatu yang
ukurannya sempit sehingga secara simultan tekanan yang diakibatkan oleh sepatu
sempit tersebut dalam jangka waktu lama akan menyebabkan titik syaraf-syaraf
pada kaki tersebut terganggu yang sekaligus juga mengganggu kinerja organ
tubuh yang terkait. Sedangkan tanah adalah bagian dari bumi yang memiliki ion
negatif yang dapat berperan sebagai detoksifikasi tubuh, mengurangi efek
peradangan, singkroniasasi siklus hormon, serta membantu menyeimbangkan
irama fisiologis tubuh serta memberikan efek tenang.32 Dari manfaat tersebut,
berjalan tanpa alas kaki juga dapat mengobati banyak macam penyakit dalam
seperti; serangan jantung, stoke, berat badan stabil, menurunkan berat badan,
mencegah kencing manis, mencegah osteoroposis, meredakan encok lutut, depresi
dan kanker.33
Berdasarkan petunjuk dari hadiṡ tentang larangan dan kebolehan berjalan
dengan dua sandal tersebut pada dasarnya tidaklah bertentangan. Larangan itu
ditujukan agar tidak berjalan dengan satu sandal yang dapat mencelakakan diri
sendiri. Kemudian kebolehan itu ditunjukkan sebagai dispensasi bagi orang yang
hanya mempunyai satu kaki atau kaki yang sebelahnya itu sedang terluka
sehingga tidak dapat mengenakan sandal sepasang.34 Adapun yang dimakruhkan
itu ketika berjalan dengan satu sandal tanpa adanya keperluan, seperti seandainya
salah satu sandalnya sedang rusak atau tidak dapat digunakan lagi sementara
sandal yang sebelahnya dalam keadaan baik kemudian ia tetap berjalan dengan
satu sandalnya yang dalam keadaan baik tersebut. Tetapi hendaknya berhenti
32 http://doktermadura.blogspot.co.id/2012/12/faedah-berjalan-tanpa-alas-kaki.html, hari
jum’at 11/09/2015. Pukul 09:30.
33 https://bungoengqyu.wordpress.com/2010/06/28/jalan-kaki-mampu-sembuhkan-9-
penyakit/, hari jum’at 11/09/2015. Pukul 09:30.
34 Muhammad bin Ahmad bin Sālim As-Safārini Al-Hanbali, Ghiżāul Albāb Syarh
Manẓumah Al-Adāb, Jilid 2, h. 234.
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sejenak dan menanggalkan keduanya terlebih dahulu untuk memperbaikinya dan
baru kemudian mengenakan keduanya (sandal sepasang) tersebut.
Dari kedua hadiṡ tersebut tampaknya berkontradiksi antara larangan dan
kebolehan berjalan dengan satu sandal. Karena pada dasarnya hadis Nabi Saw
tidak mungkin bertentangan dengan hadis Nabi Saw yang lainnya ataupun dalil-
dalil al-Qur`an, sebab apa yang dikemukakan oleh Nabi Saw baik berupa hadis
maupun al-Qur`an sama-sama berasal dari Allah Swt.35 Dan para ulama
sependapat bahwa hadis-hadis yang tampak bertentangan itu harus “diselesaikan”
sehingga hilanglah pertentangan tersebut. Ulama pada umumnya memandang
bahwa metode al-jam’u merupakan pilihan utama dalam upaya menyelesaikan
hadis-hadis yang tampak bertentangan.36 Karena dalam kaidah pun mengatakan
bahwa “Mengamalkan kedua dalil itu lebih baik dari pada meninggalkan atau
mengabaikan dalil yang lainnya”.37 Hal tersebut didukung oleh Yusuf Qardhawi,
menurutnya suatu kebenaran itu tidak akan bertentangan dengan kebenaran yang
lainnya dan pertentangan itu hanya terlihat pada redaksi matannya saja. Maka dari
itu, harus diatasi dan dihilangkan pertentangan tersebut dengan cara
mengkompromikan kedua hadiṡ tersebut, karena pengkompromian kedua dalil itu
lebih utama dari pada menggunakan tarjīh.38
Maka, secara kontekstualnya kedua hadiṡ tersebut tidaklah bertentangan
antara satu dan yang lainnya. Ketika dilihat dari hadiṡ tentang larangan dan
kebolehan tersebut tidak bersifat lokal dan temporal saja pada saat hadiṡ tersebut
datang. Tetapi dapat diambil nilai universalnya adalah dalam berjalan tidak
diperkenankan  menggunakan satu sandal saja, melainkan dalam keadaan terpaksa
seperti hanya memiliki satu kaki atau satu kakinya sedang terluka. Adapun dalam
menggunakan sandal ada adab sopan santunnya, yaitu; ketika mengenakannya
didahulukan bagian yang sebelah kanan kemudian yang sebelah kiri, membaca
35 Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian Hadis, (Jakarta: Bulan Bintang, 1992), h. 142.
36 Syuhudi Ismail, Metodologi Penelitian Hadis, h. 144.
37 Khairul Umam dan A. Ahyar Aminudin, Ushul Fiqih 2, (Bandung: Pustaka Setia,
1989), h. 187. “ﺎﳘﺪﺣا لﺎﳘا ﻦﻣ ﱃوأ ﲔﻠﻴﻟﺪﻟا لﺎﻤﻌﻫ ّنأ”
38 Yusuf Qardhawi, Kaifa Nata’āmalu Ma’as Sunnah An-Nabawiyyah, diterjemahkan
oleh: Muhammad Al-Baqir, (Bandung: Karisma, 1993), h. 118.
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do’a ketika menggunakan sandal yang baru, tidak boleh menggunakan sandal
dalam keadaaan berdiri, dapat mengenakan sandal ketika shalat, melepas sandal





Berdasarkan penelitian yang telah penulis lakukan terhadap hadiṡ tentang
larangan dan kebolehan berjalan dengan menggunakan satu sandal, dapat penulis
simpulkan bahwa:
1. Hadiṡ yang menyatakan tentang larangan berjalan dengan menggunakan
satu sandal itu sanadnya berkualitas ṣaḥīḥ li ghairihi. Ketika ditinjau dari
segi vertikal hadiṡ tersebut berkualitas marfū’, karena bersumber langsung
dari Rasulullah Saw. Sedangkan dari sisi horizontalnya hadiṡ ini
berkualitasnya sebagai hadiṡ aziz kemudian menjadi hadiṡ masyhur pada
thabaqah selanjutnya. Sementara hadiṡ yang menjelaskan tentang
kebolehannya berjalan dengan menggunakan satu sandal itu sanadnya
berkualitas ḥasan li ghairihi. Apabila ditinjau dari segi vertikal hadiṡ ini
hanya sampai pada derajat mauqūf, karena hadiṡ tersebut diriwayatkannya
berhenti pada tingkatan sahabat yaitu ‘Āisyah. Namun, jika dilihat dari
segi horizontal, hadiṡ tentang kebolehan itu merupakan hadiṡ ahad dalam
kategori gharib nisbi.
2. Penyelesaian matan hadiṡ yang tampak bertentangan dapat dilakukan
dengan cara mengkompromikannya. Dilihat dari pendekatan bahasa (teks),
hadiṡ tersebut diriwayatkan dengan redaksi yang berbeda-beda namun
maknanya tidak berubah. Maka dari itu, hadiṡ tersebut termasuk hadiṡ
yang diriwayatkan dengan makna (ar-riwāyah bil ma’na). Sedangkan
hadiṡ tentang kebolehan berjalan dengan satu sandal diriwayatkan dengan
redaksi yang berbeda dan menunjukkan makna yang berbeda pula, namun
hadiṡ yang diriwayatkan melalui Ahmad bin Munī’ redaksinya lebih ṣaḥīḥ.
Kemudian dari sisi sosiologinya, hadis tentang larangan yang terdapat
pada hadiṡ tersebut Rasulullah Saw bermaksud agar tidak berjalan dengan
menggunakan satu sandal saja. Karena ketika seseorang berjalan dengan
satu sandal akan menyebabkan kaki sebelahnya lagi berada lebih tinggi
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dari kaki yang lainnya, dan hal seperti itu dapat menyebabkannya terjatuh,
tidak sedap dipandang mata, banyak orang yang akan membicarakannya
karena telah menyalahkan kepantasan, tidak dapat berbuat adil terhadap
anggota tubuhnya, dan orang tersebut menyerupai jalannya syaitan.
Setelah itu pemahaman hadis melalui sudut pandang  kesehatan, larangan
tersebut dimaksudkan agar kita tidak kesakitan dan terkena gangguan-
gangguan pada pembuluh darah. Dan anjuran agar berjalan tanpa alas kaki
itu juga dapat mencegah berbagai macam penyakit, seperti: jantung
koroner, sroke, diabitus malitus dan sebagainya. Pemahaman kontekstual
dari hadiṡ tersebut tidak dapat dipahami secara lokal dan temporal saja,
melainkan harus dipahami secara universal karena illat yang terdapat pada
hadiṡ tersebut tidak hanya pada saat hadiṡ itu datang dari Nabi Saw tetapi
akan datang seterusnya selama seseorang itu berjalan dengan
menggunakan satu sandal.
B. SARAN
Setelah penulis melakukan penelitian berkaitan tentang berjalan dengan
menggunakan satu sandal ini kemudian menyimpulkannya, penulis merasa masih
terdapat banyak kekurangan penelitian tersebut. Maka dari itu, penulis
mempunyai beberapa saran agar dapat memperdalam pada penelitian selanjutnya
yang mempunyai kesamaan kajiannya, adapun saran-saran tersebut adalah sebagai
berikut:
1. Diperlukannya kajian secara mendalam pada penelitian yang berkaitan
dengan persoalan ikhtilaf, agar tidak terjadi kesalahan atau ketimpangan
dalam penyelesaian masalah tersebut. Kemudian perlu juga dilakukan
penelitian secara komperhensif melaui berbagai macam pendekatan
berkaitan dengan kajian hadiṡ agar dapat memahaminya secara utuh.
2. Penelitian ini merupakan penelitian yang masih jauh dari kesempurnaan,
maka dari itu penulis membutuhkan kritik yang membangun dan masukan
dari berbagai pihak demi kemajuan dalam kajian hadiṡ Nabi Saw.
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